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Este trabajo pretende mostrar cómo pudo ser la visión de la muerte que ofrecía 
el culto órfico. Para ello, hemos realizado un estudio comparativo entre la escatología 
órfica y la escatología platónica, utilizando como punto de referencia el mito de Er 
(República 614b3-621c) y las laminillas de oro órficas. No obstante, esta tarea no ha 
sido fácil, teniendo en cuenta que numerosas fuentes han asociado a Platón las ideas del 
culto órfico y viceversa. Por lo tanto, hemos intentado, en la medida de nuestras 
posibilidades, conocer un poco mejor el orfismo sin el prisma platónico.  
Hemos consultado diversas fuentes: fundamentalmente, como ya hemos dicho, 
nos hemos servido de los textos encontrados en algunas de las laminillas de oro órficas 
y del mito de Er, como ejemplo de mito platónico en el que se reflejan las ideas de su 
autor sobre el Más Allá y la muerte. Del mismo modo, hemos recurrido a otros pasajes 
del propio Platón, así como a textos de otros poetas, filósofos e historiadores, en los que 
hemos visto información interesante acerca de las ideas órficas. Además hemos 
utilizado diversos textos del corpus órfico, esencialmente himnos, fragmentos y dos 
papiros. Por último, también hemos analizado diversas fuentes iconográficas que nos 
han aportado datos de gran importancia para nuestro estudio.  
Gracias a esto hemos podido forjarnos una opinión de cómo debió ser 
realmente la concepción órfica del mundo de ultratumba, desligando, en la medida de lo 
posible, qué hay de órfico en nuestro filósofo griego y qué de su propia cosecha. Así en 
nuestra opinión, pensamos que a día de hoy, no existen suficientes datos sobre este culto 
mistérico para afirmar cuáles eran realmente sus ideas sobre la muerte. El paso del 
tiempo y el influjo de otras corrientes filosóficas han distorsionado, a nuestro parecer, la 
verdadera esencia del orfismo. Nosotros deducimos que se trataba de un movimiento 
religioso que promulgaba la salvación; por esta razón, ofrecía ciertas garantías al 
difunto que no estaban presentes en otros cultos ni en la religión tradicional. 
Palabras clave: Orfismo, Orfeo, Platón, metensomatosis, cultos mistéricos, escatología.  
 
RÉSUMÉ 
Dans ce travail nous avons essayé de montrer comment l'idée de la mort a pu 
être proposée par le culte orphique. Pour cela, nous avons effectué une étude 
comparative entre l'eschatologie orphique et l'eschatologie platonique, en utilisant 
comme point de référence, le mythe d‟Er (La République 614b3-621c) et les lamelles 
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d‟or orphiques.  Cependant, cette tâche n‟a pas été facile puisqu‟il y a beaucoup de 
références littéraires qui associent Platon aux idées du culte orphique et vice versa. Par 
conséquent, nous avons essayé, autant que possible, de connaître un peu mieux 
l‟orphisme sans le prisme platonique. 
Nous avons consulté diverses sources d‟informmation utilisant 
fondamentalement les textes trouvés dans certaines lamelles d'or orphique et dans le 
mythe d'Er, en tant qu‟exemple de mythe platonique dans lequel les idées de son auteur 
sur l'Au-Delà et sur la mort sont reflétées. De même, nous avons eu recours à d‟autres 
passages de Platón ainsi qu‟à des textes d'autres poètes, de philosophes, d‟historiens, 
dans lesquels nous avons vu des informations intéressantes sur les idées orphiques. En 
outre, nous avons utilisé divers textes du corpus orphique, principalement des hymnes, 
des fragments et deux papyrus. Finalement, nous avons aussi analysé diverses sources 
iconographiques qui nous ont donné des renseignements importants pour notre étude. 
Grâce à tout cela, nous avons pu nous construire une opinion sur comment la 
conception orphique du monde d'outre-tombe et comment elle a dû vraiment être, en 
dissociant, dans la mesure du possible qu'est-ce  qu‟il y a de l‟ordre orphique dans  notre 
philosophe grec et  quoi de sa prope production. Ainsi, à notre avis, nous pensons que 
de nos jours il n'y a pas d'information suffisante sur ce culte à mystères, pour constater 
quelles étaient, réellement ses idées à propos de la mort. Le passage du temps et 
l'influence des autres courants philosophiques ont déformé, à notre opinion, la véritable 
essence de l'orphisme. Nous déduisons que c‟était  un mouvement religieux qui a 
promulgué le salut; pour cette raison il offrait quelques garanties au décédé qui ne sont 
pas présentes dans d'autres religions à mystères, pas plus que dans la religion 
traditionnelle. 












La muerte ha sido siempre una obsesión para el ser humano. El miedo a lo 
desconocido, a la falta de vida y de luz ha provocado auténtica angustia al hombre. Tal 
es así que el Hades, a pesar de las diversas concepciones geográficas que se fueron 
forjando del mismo a lo largo de los siglos, era imaginado como un lugar sombrío, en el 
que la calidez de la vida y la robustez del cuerpo se disolvían y en el que la ςπρή 
deambulaba sin gloria. Morir es una desgracia para el ciudadano griego, lo que 




κὴ δή κνη ζάλαηόλ γε παξαύδα, θαίδηκ᾽ ὆δπζζεῦ. 
βνπινίκελ θ᾽ ἐπάξνπξνο ἐὼλ ζεηεπέκελ ἄιιῳ, 
ἀλδξὶ παξ᾽ ἀθιήξῳ, ᾧ κὴ βίνηνο πνιὺο εἴε, 
ἢ πᾶζηλ λεθύεζζη θαηαθζηκέλνηζηλ ἀλάζζεηλ. 
Ni siquiera el honor de haber sido el héroe más virtuoso de su tiempo consuela 
al Pelida por el trágico trance de la muerte.  
Sin embargo, la muerte no es solo perder la condición de la vida, también 
sacude los cimientos de la sociedad, conlleva un desequilibrio entre los miembros de 
una familia, que deben someter a complejos procedimientos judiciales las decisiones 
sobre la herencia del difunto. Por ello, no es solo que la muerte se plantee como la 
disolución del cuerpo físico del ser humano, sino que es también causa de problemas 
mucho mayores, mucho más terribles para los vivos, y que puede desembocar, incluso, 
en el miedo a que el difunto regrese de entre los muertos para tomar venganza
2
. 
Además la muerte traía consigo otro temor: un penoso castigo en el mundo de 
ultratumba. En ciertos círculos filosóficos comienza a forjarse la idea de que la vida era 
un camino de pesares provocados por un antiguo κίαζκα que estaba dentro del ser 
humano. Si dicha mancha no era expiada, la muerte sería aún un destino más terrible, 
pues el alma hallaría un cruel castigo por sus faltas. Para algunas sectas filosóficas 
(como la pitagórica) ese castigo era la reencarnación, la sucesión de innumerables vidas 
en las que el hombre debía llevar una existencia acorde a ciertos preceptos rituales para 
así quedar por completo libre de esa mancha. Esta idea de fuerte influencia oriental 
comienza a desarrollarse en Grecia casi con el nacimiento de la filosofía. 
                                                 
1
 Od. XI 489-492. 
2
 Díez de Velasco (1995) 11-14. 
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Por todo lo expuesto anteriormente, crear una imagen concreta para el Hades 
fue algo que obsesionó a los griegos. Se necesitaba comprender qué había en ese Más 
Allá tan aterrador, donde ni siquiera los muertos querían permanecer. Quizá por esto los 
cultos mistéricos encontraron un camino abonado para desarrollarse. Este tipo de cultos 
que eran tan novedosos para un ciudadano entregado a la vida social y religiosa de su 
πόιηο, predicaban una religión más personal, en la que existía una relación estrecha y 
directa entre la divinidad y el individuo. Pero, además, estos cultos ofrecían algo aún 
más valioso y preciado para el ser humano: la salvación, un destino tras la muerte 




Así nacieron los misterios de Eleusis, el culto a Dioniso, y el objeto de estudio 
de nuestro trabajo: el culto órfico. El orfismo, por tanto, es un culto mistérico que 
estuvo muy presente en época antigua y en los siglos posteriores, y en palabras de 
García López: “significó una protesta contra la sociedad, la familia y el Estado”
4
. Por 
primera vez, el ser humano era el verdadero protagonista de sus propias creencias 
religiosas, lejos de los cultos tradicionales de la πόιηο, y se ofrecía al individuo ciertos 
aspectos que no contemplaba la religión tradicional. Este culto se caracterizaba por no 
estar vinculado a un templo y por un hecho todavía más novedoso en el panorama 
religioso griego: se servía de un corpus de libros sagrados donde quedaba recogida su 
doctrina
5
. Además, estaba vinculado al culto dionisíaco a través de la figura de un 
chamán, una figura de importancia histórica y literaria para los griegos: Orfeo, a quien 
se le atribuía la autoría de dichos textos sagrados.  
Desde nuestro punto de vista, el orfismo surgió como reacción a las ideas 
sobre el alma y el Más Allá de su tiempo, como una opción de salvación para que el 
individuo perdiera el miedo a la muerte en todos los sentidos, mientras prometía una 
estancia dichosa en el Hades y estrechaba ese lazo de unión entre el ser humano y la 
divinidad, al asegurar un “parentesco” entre ambos (ζπγγέλεηα).  
No obstante, nos surge un problema cuando intentamos indagar más 
profundamente en qué consistía exactamente este culto mistérico y cuáles eran sus 
concepciones rituales: la figura de Platón. Como sabemos, los mitos platónicos reflejan 
algunos aspectos de la doctrina órfica. Pero no por ello debe afirmarse que el filósofo 
                                                 
3
 Burkert (1987) 31-51. 
4
 García López (1975) 133; Nilsson (1941-1950). 
5
 Se conservan ochenta y siete Himnos Órficos, una teogonía órfica, un lapidario órfico y las 
Argonáuticas Órficas entre otros textos. 
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griego fuera órfico. Sin embargo, durante siglos, la crítica ha ofrecido diversidad de 
enfoques sobre este tema. La postura mayoritaria ha sido la de ver una notable relación 
entre la escatología órfica y la escatología platónica. Así por ejemplo ya lo señalaba el 
neoplatónico Olimpiodoro en el siglo VI d. C cuando afirmaba: παληαρνῦ γὰξ ὁ Πιάησλ 
παξῳδεῖ ηὰ ὆ξθέσο
6
, y del mismo modo lo defendía siglos más tarde Guthrie
7
 en su 
monografía clásica sobre el orfismo, donde observaba muchas similitudes entre los 
textos de Platón y “los de Orfeo”. 
El mayor testimonio en la escatología órfica de cómo era el paso hacia el Más 
Allá se encuentra en las laminillas de oro, una serie de testimonios escritos, insertados 
en unas pequeñas tablillas de oro, con un tamaño de cuatro a ocho centímetros de ancho 
y de uno a tres centímetros de alto, que eran enterradas junto al cuerpo del difunto. En 
ellas encontramos lo que parece un breve texto instructivo con las pautas que el 
iniciado, tras morir, debe seguir para que se cumplan unas supuestas expectativas que 
debieron ser explicadas antes de su fallecimiento, durante su formación religiosa, pero 
que tras el trance de la muerte, el alma debe recordar. Además se recoge la descripción 
de aquello que se supone que el alma contemplaba en el Hades, junto con una serie de 
prohibiciones, consejos y contraseñas para que el alma pueda ser reconocida como 
κύζηεο en el Más Allá. 
La coincidencia entre algunos elementos paisajísticos, la idea de que el alma 
tiene una “misión” que debe cumplir para completar el ciclo de su muerte, entre otros 
elementos parciales de estas escatologías despertaron el interés de muchos eruditos que 
veían una gran similitud entre estas. Muchos estudios intentaban demostrar que los 
textos platónicos eran casi imprescindibles para reconstruir la religión órfica y que, por 
tanto, ambos modelos serían perfectamente equiparables
8
.  
Sin embargo, a partir del s. XIX comenzaron a aparecer en el panorama 
filológico estudios que se preocupaban por analizar seriamente dichas influencias 
órficas en Platón
9
; y se cuestionaron si verdaderamente la relación entre lo órfico y lo 
platónico era tan estrecha. Incluso, algunos de estos estudios negaban tajantemente la 
existencia del orfismo como culto mistérico en Grecia
10
. Por supuesto, desde la 
                                                 
6
 Olymp. in Pl. Phd. 10.3 Westerink. 
7
 Guthrie (1952) 177ss. 
8
 Harrison (1922) 599; Rohde (1925), passim, Robin (1923) 220; Friedländer (1928-1930), cap. III. Más 
información en Bernabé (2011) 7-15. 
9
 Citaremos algunos de estos trabajos, como Boyancé (1942); Casadesús (1995); 2008; Kingsley (1995), 
cap. X “Plato and Orpheus”, 112-132; Bernabé (2011). 
10
 Wilamowitz-Möllendorff (1931-1932) 190ss; Linforth (1941) 276-306; Dodds (1951) 144-153, entre 
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publicación de estos primeros trabajos hasta nuestros días, el asunto ha despertado las 
más hondas divergencias: desde quien ve una clara relación entre ambas escatologías, 
hasta quien desecha cualquier atisbo de influencia órfica en Platón. Un buen ejemplo de 
esto último sería una reciente recopilación de trabajos editada en 2009 por Partenie
11
. 
Por lo tanto, hoy en día, no son pocos los que afirman que dichas 
coincidencias son muy superficiales. La situación descrita por las laminillas es muy 
distinta de la que Platón presenta en muchas de sus obras. En la República, hace 
referencia a un juicio, al que no se alude en las láminas, ni siquiera se hace referencia a 
esa idea de “premios y castigos” que Platón expone en su obra. El paisaje ofrecido por 
el filósofo ateniense solo coincide de manera muy laxa con el descrito en las laminillas 
y muchos de los personajes míticos que intervienen, tanto en los textos del filósofo 

















                                                                                                                                               
otros. 
11
 Partenie (2009): Plato's Myths.  
12
 Bernabé (2011) 176-178.  Más información en la misma publicación: cf. 155-188, y en Bernabé., 
Jiménez San Cristóbal (2001) 81-82. 
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II. OBJETIVOS Y METODOLOGÍA 
 
En nuestro estudio, intentaremos demostrar cómo las similitudes entre Platón y 
el orfismo, que se han visto tan claras a lo largo de los años, no son tan evidentes, que 
quizá Platón sí que sea un buen modelo para intentar saber algo más de la escatología 
órfica, pero más por sus diferencias que por sus semejanzas. No olvidemos que casi 
todos los testimonios órficos son indirectos, han llegado hasta nuestros días de la mano 
del propio Platón, o gracias a autores tardíos (platónicos medios y neoplatónicos 
fundamentalmente) que consideraban que la poesía órfica era sagrada
13
. Por lo tanto, 
resulta muy complicado distinguir qué hay de órfico en estos testimonios escritos y qué 
hay de platonismo. Con todo ello vamos a utilizar algunos de ellos para ilustrar mejor 
nuestra exposición. Aun así consideramos oportuno señalar la importancia de las 
laminillas como el testimonio directo más importante para conocer mejor este culto 
mistérico.  
Nos proponemos, pues, en la medida de nuestras posibilidades, arrojar algo de 
luz en un tema que presenta muchas controversias: mostrar, de este modo, cómo pudo 
ser esa escatología órfica, ese paso del iniciado órfico por el Más Allá. Nos proponemos 
entender qué promesas ofrecía este culto mistérico al ser humano, qué le ocurría al alma 
una vez que se encontraba con los habitantes del mundo de ultratumba. Para ello, 
procederemos a estudiar la relación entre la escatología órfica y platónica. 
Compararemos los textos conservados en algunas de las laminillas (habida cuenta de 
que en muchas de ellas el texto que se conserva es simplemente formular o se conserva 
muy parcialmente) con los ofrecidos por algunos pasajes platónicos, sobre todo, con el 
mito de Er, narrado en el libro X de la República (614b-621c). Así mismo, utilizaremos 
los textos de otros autores como Píndaro o Empédocles, entre otros, que nos sirvan para 
arrojar luz sobre el objetivo de nuestro trabajo.  
Para realizar nuestro estudio comparativo, dividiremos esta materia en tres 
partes: en primer lugar, llevaremos a cabo un breve repaso de la imagen tradicional del 
Hades. Analizaremos la geografía del Más Allá contenida en las laminillas de oro para 
intentar desentrañar cómo era el imaginario órfico. Tras ver los elementos paisajísticos 
que muestran estas inscripciones, realizaremos un estudio de la geografía descrita por 
Platón en el mito de Er y pondremos de manifiesto las diferencias y semejanzas entre 
                                                 
13 
Hecho absolutamente coherente con el eclectismo filosófico de época imperial. Vid. Infra. V.1. 
“Premios y castigos en el ideario órfico”. 
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ambas. En segundo lugar, procederemos a estudiar y a analizar los distintos personajes 
míticos que aparecen en las laminillas órficas, intentaremos explicar su papel e 
importancia en el destino del iniciado. Posteriormente, realizaremos un estudio de los 
personajes que aparecen en el mito platónico y aprovecharemos para analizar la 
trascendencia de la metensomatosis tanto en el relato de nuestro filósofo como en las 
laminillas de oro. En tercer y último lugar, examinaremos la importancia del juicio, los 
premios y los castigos en ambas escatologías e intentaremos mostrar si realmente el 
iniciado órfico esperaba cualquier tipo de retribución por su comportamiento en vida o 
si solo el aprendizaje de ciertos actos rituales le bastaba para hallar la ansiada salvación. 
Como referencia para la cita de revistas utilizaremos la convención usada por 
L’année philologique y para citar a los autores griegos y latinos usaremos las 
abreviaturas del léxico de Liddell-Scott-Jones y del Thesaurus Linguae Latinae, 
respectivamente. 
Se ofrecerá una traducción propia de todos los textos citados a lo largo del 
trabajo. No obstante, las ediciones y traducciones consultadas en cada caso, serán 
citadas convenientemente en el aparato bibliográfico. En el caso de los fragmentos 
presocráticos que citamos en nuestro trabajo, nos sirve de base la ordenación general 
que propusieron H. Diels y W. Kranz. Esta edición será convenientemente apuntada en 
el apartado bibliográfico.  
Para la cita de los fragmentos órficos, hemos usado la convención mejorada de 
Alberto Bernabé en su edición Poetae Epici Graeci. Testimonia et Fragmenta, en lugar 
de la que en su día llevó a cabo Otto Kern por considerarla más sencilla y actualizada, 
no obstante, al ser una edición de referencia para el estudio de los textos órficos, será 
citada en bibliografía.   
Para la exposición del texto griego de las laminillas órficas hemos utilizado la 
edición de Giovanni Pugliese Carratelli. No obstante, hemos considerado oportuno 
seguir la lectura de A. Bernabé y Ana Isabel Jiménez en determinados pasajes por su 
mayor coherencia con el sentido del texto. Estas discrepancias serán convenientemente 
indicadas cuando sea necesario y remitiremos a la solución ofrecida por Carratelli para 
que ambas puedan ser comparadas. Para los textos platónicos nos hemos servido de las 
ediciones de Les Belles Lettres que se encontrarán citadas en el aparato bibliográfico. 
Finalmente, nos parece apropiado presentar, a continuación, una clasificación 
de las laminillas por grupos, atendiendo a su contenido. Será mucho más fácil, así, 
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referirnos a ella a lo largo del trabajo. Utilizaremos para ello una clasificación parecida 
a la de Giovanni Pugliese Carratelli. No obstante introduciremos algunos cambios que 
estimamos necesarios para el objeto de estudio de nuestro trabajo. Dichos cambios serán 
adecuadamente indicados. 
 
A.1. Textos que describen la geografía del Hades. 
 A.1.1 Laminilla de Hiponio. 
 A.1.2 Laminilla de Petelia. 
 A.1.3 Laminilla de Farsalo. 
 
A.2 Textos en los que se invoca a las divinidades infernales y se pronuncian 
las fórmulas de salvación. 
 A.2.1a-b Laminilla de Turios.  
 A.2.2 Laminilla de Turios.  
 A.2.3 Laminilla de Turios. 
 A.2.4a-b Laminillas de Pelina. 
 A.2.5 Laminilla de Roma. 
 A.2.6 Laminilla de Feras. 
 
A.3 Texto de carácter incierto. 
 A.3.1 Laminilla de Turios. 
 
La laminilla A.1.1 fue hallada en 1969 por Ermanno Arslan en una tumba que 
contenía un esqueleto de mujer. Actualmente se encuentra en el Museo Arqueológico 
Estatal de Vibo Valentia (Calabria, Italia). 
A.1.2 fue hallada en la región de Petelia. Data de la primera mitad del siglo IV 
a. C. Se habla por primera vez del descubrimiento de esta inscripción en una carta de 
Carlo Bonucci, con lo que parece que pudo ser encontrada alrededor del año 1834. 
Actualmente, se halla en el Museo Británico de Londres. 
La laminilla A.1.3 fue encontrada en una tumba de Farsalia, dentro de un vaso 
de bronce que también contenía restos óseos. Hoy en día se encuentra en el Museo 
Nacional de Atenas. 
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Hablaremos, a continuación, de las laminillas A.2.4a-b. El grupo de las 
laminillas de Turios merecen un comentario aparte y serán analizadas más adelante. Por 
su parte, las laminillas A.2.4a-b forman un conjunto de dos inscripciones encontradas en 
la sepultura de una mujer situada en la región de la antigua Pelina, Tesalia, en 1985. Se 
encontraban sobre el pecho de la difunta. Datan del siglo IV a. C, presentan casi el 
mismo texto, con la única diferencia de que A.2.4a incorpora dos líneas más. Ambas 
tienen la curiosa forma de una hoja de hiedra y hoy en día pueden encontrarse en el 
Museo Británico de Londres. 
A.2.5 fue encontrada en Roma, del siglo II d. C en la sepultura de una mujer 
llamada Cecilia Secundina. Actualmente se conserva en el Museo Británico de Londres. 
Frente al resto de inscripciones, A.2.6 está escrita en prosa y fue hallada en 
una tumba de mediados del siglo IV a. C. Hoy en día puede verse en el Museo 
Arqueológico Nacional de Atenas y, al igual que las laminillas de Pelina, tiene forma de 
hoja con pecíolo. 
En esta clasificación no hemos considerado las laminillas de Entella, Tesalia, 
Eleuterna y Milopótamo, pues no han sido citadas en nuestro trabajo. Presentan el 
mismo texto que las laminillas de Hiponio o Petelia pero de forma más breve o en 
estado fragmentario, por eso no hemos considerado conveniente tenerlas en cuenta en 
nuestra exposición. 
Tampoco son aquí citadas otro pequeño grupo de laminillas formado por Pela, 
Egas, Peonia, Metona, Élide, Rethymno y Posidonia. Estas laminillas solo conservan 
nombres o palabras sueltas y no nos han servido para el estudio aquí realizado. Además 
tampoco son tenidas en cuenta por Pugliese Carrateli en su clasificación. Para más 




En la edición de Carratelli, la laminilla de Roma aparece clasificada junto a la 
de Tesalia en otro grupo llamado “Laminillas de Creta”. Hemos preferido no tener en 
cuenta este pequeño grupo y clasificar la laminilla de Roma dentro de A.2 por su clara 
referencia a divinidades infernales y por su similitud con las otras aquí citadas.  
Por último, retomaremos el comentario de las laminillas de Turios. 
Destacaremos la importancia de estas laminillas. Las clasificadas bajo esta 
denominación en el grupo A.2 son un conjunto de tres. De estas inscripciones, A.2.1a-b 
                                                 
14
 Bernabé, Jiménez San Cristóbal (2001) 211-218. 
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son dos laminillas que presentan el mismo texto (sin variaciones), escrito en primera 
persona: la invocación a las divinidades infernales y el reconocimiento de la estirpe 
divina. Por su parte, A.2.2, también escrita en primera persona, se compone de un texto 
de quince versos: los cinco primeros son iguales al encontrado en A.2.1a-b (salvo 
diversas variaciones morfológicas), pero los restantes hablan de la salida del θύθινο y 
contienen una fórmula sacrificial. La laminilla A.2.3 está escrita en tercera persona, 
vuelve a ser un texto instructivo y contiene una fórmula de salvación. Estas laminillas 
datan del siglo III-IV a. C y fueron encontradas en una tumba pequeña. Hoy en día se 
conservan en el Museo Nacional de Nápoles. 
 En el grupo A.3 hallamos la última laminilla de Turios (denominada por 
algunas ediciones: la laminilla “grande” de Turios), dicha inscripción se descubrió en la 
tumba conocida como Timpone grande en 1897. Fue hallada doblada nueve veces como 
envoltura para dos de las pequeñas laminillas de Turios. Se data en torno al siglo IV-III 
a. C y desde su descubrimiento ha supuesto todo un desafío para su estudio debido a la 
complejidad del texto que en ella se presenta: palabras sueltas y frases sin aparente 
coherencia. La inscripción era ininteligible hasta que en 1902 Hermann Diels ofreció 
una solución para las seis primeras líneas del texto. No obstante y a pesar del prestigio 
de Diels, su lectura ha provocado diversas críticas y nuevas hipótesis sin encontrar una 
solución unánime. Esta es la razón de que no la hayamos incluido en nuestro trabajo, 
pero nos parece imprescindible dejar clara su existencia y remitir para su estudio a otras 
fuentes bibliográficas
15
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III. LA GEOGRAFÍA DEL MÁS ALLÁ 
 
III.1. El imaginario tradicional griego 
Nos parece interesante detenernos brevemente en cómo era la concepción 
mítico-religiosa tradicional del Hades, frente a la que podemos observar en la 
escatología órfica y en la escatología platónica. De todos es sabido que la morada del 
Más Allá está gobernada por Hades, hijo de Rea y Crono. Cuando los Olímpicos 
consiguieron derrotar a los Gigantes y acabar así con la oleada de inestabilidad que 
azotaba al universo divino, Zeus y sus hermanos se dividieron los territorios del cosmos: 
el gran dios dominaba el cielo, Posidón, el mar y, Hades, el mundo subterráneo. El mito 
nos cuenta, posteriormente, que Hades raptó a Perséfone, hija de Zeus y Deméter, para 
hacerla su esposa y, por tanto, reina del inframundo; y, según el mito, nombró a Éaco 
(rey de Egina), Minos (rey de Creta) y Radamantis (hermano de Minos y monarca de 
Creta antes que él) jueces del Más Allá
16
.  
Sabemos, pues, quién gobierna el reino de los muertos pero, atendiendo a los 
testimonios literarios que conservamos, no sabemos especificar dónde se encuentra ese 
Hades ni cómo lo imaginaba en realidad un griego. De hecho, para acceder a él no 
existe un único camino
17
. Debemos tener en cuenta, en primer lugar, que la religión del 
estado griego carece de libros sagrados y de ningún tipo de documento donde se 
especifique cómo era este Más Allá. En su lugar, la religión griega se nutría de la 
tradición mítica y lo único que unía al hombre con los dioses eran los cultos y actos 
rituales. Pero, aun así, es precisamente la inexistencia de escrituras sagradas, lo que 
hace que la literatura sea el mayor testigo que conservamos de la religión griega y por 
ello, son Homero y los líricos los que nos muestran cómo era el Hades en algunos 
pasajes literarios: un mundo sombrío, cuya geografía era poco clara y en ocasiones 
confusa o contradictoria. Quizá la descripción más antigua se encuentre en Homero, en 
el canto X de la Odisea, en las palabras que Circe dice a Odiseo:  
ἔλζ᾽ἀθηή ηε ιάρεηα θαὶ ἄιζεα Πεξζεθνλείεο, 
καθξαί η᾽αἴγεηξνη θαὶ ἰηέαη ὠιεζίθαξπνη, 
λῆα κὲλ αὐηνῦ θέιζαη ἐπ᾽ Ὠθεαλῶ βαζπδίλῃ, 
αὐηὸο δ᾽εἰο Ἀίδεσ ἰέλαη δόκνλ εὐξώεληα. 
Ἔλζα κὲλ εἰο Ἀρέξνληα Ππξηθιεγέζσλ ηε ῥένπζηλ 
Κώθπηόο ζ᾽, ὃο δὴ Σηπγὸο ὕδαηόο ἐζηηλ ἀπνξξώμ, 
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 Grimal (1979) s.u. “Hades”, “Radamantis”.  
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 Diez de Velasco (2004) 119-135. 
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πέηξε ηε μύλεζίο ηε δύσ πνηακ῵λ ἐξηδνύπσλ
18
. 
Como vemos, el paraje al que debe poner rumbo nuestro héroe aparece como 
un lugar apartado de toda civilización conocida, en los confines del mundo, en el límite 
del Océano, como posteriormente seguirá describiendo el propio Odiseo
19
. Es un lugar 
tan desconocido para el hombre que, en la tradición literaria griega, todo el que ha 
necesitado descender a sus profundidades ha debido consultar a un ser divino o casi 
divino. El mismo Odiseo pide ayude a Circe que, tras comprender que jamás podrá 
retenerlo a su lado, decide mostrarle el camino. Heracles se inicia en los misterios 
eleusinos para poder llevar a cabo su último trabajo en el inframundo
20
, Eneas es guiado 
por la sibila
21
 y en la comedia de Aristófanes, el dios Dioniso consulta a Heracles para 
lograr salvar la tragedia
22
.  
Son muchos los ejemplos de catábasis pero, como hemos señalado 
anteriormente, el enclave geográfico no parecía estar muy bien definido. El propio 
Homero nos muestra algunas contradicciones en las descripciones del Hades: en la 
Odisea, por ejemplo, se encuentra en el límite del Océano pero en la Ilíada, el Hades 
puede localizarse, simplemente, bajo tierra
23
. En la Odisea nuestro héroe debe cavar un 
hoyo para poder hablar con las almas, para poder siquiera verlas y es en este momento 
cuando estos “entes” intangibles van resurgiendo desde lo que Homero llama el Érebo, 
la oscuridad
24
. Esta λεθύηα es una invocación mágica con la que el poeta griego conecta 
el mundo de los muertos con el de los vivos, dando cuenta de cuán lejanos permanecen 
ambos mundos. Además, Homero sigue ofreciéndonos esta imagen del Más Allá en el 
pasaje que se conoce como δεπηεξνλέθπηα, el primer testimonio literario en el que se 
muestra el viaje del alma hacia la muerte y el primero en el que aparece Hermes en su 
calidad de dios psicopompo, un hecho muy curioso, pues hasta el difunto necesita a 
alguien que le guíe hacia ese lugar esperado pero desconocido que es el Hades
25
:  
἗ξκῆο δὲ ςπρὰο Κπιιήληνο ἐμεθαιεῖην 
ἀλδξ῵λ κλεζηήξσλ: ἔρε δὲ ῥάβδνλ κεηὰ ρεξζὶλ 
θαιὴλ ρξπζείελ, ηῇ η᾽ ἀλδξ῵λ ὄκκαηα ζέιγεη 
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 Od. X 509-515. 
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 Od. XI 11-22. 
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ὧλ ἐζέιεη, ηνὺο δ᾽ αὖηε θαὶ ὑπλώνληαο ἐγείξεη […] 
πὰξ δ᾽ ἴζαλ Ὠθεαλνῦ ηε ῥνὰο θαὶ Λεπθάδα πέηξελ, 
ἠδὲ παξ᾽ Ἠειίνην πύιαο θαὶ δῆκνλ ὀλείξσλ 
ἤτζαλ: αἶςα δ᾽ ἵθνλην θαη᾽ ἀζθνδειὸλ ιεηκ῵λα, 
ἔλζα ηε λαίνπζη ςπραί, εἴδσια θακόλησλ
26
. 
Pero la geografía de ultratumba se complica, pues Homero nos describe otros 
territorios que forman el reino de Hades; hallamos, en efecto, el ηάξηαξνο o abismo, un 
lugar hostil donde los dioses arrojaron a los Titanes. Se encuentra en las profundidades 
más recónditas de la tierra
27
. Y también tenemos, el ἖ιύζηνλ
28
, gobernado por 
Radamantis, donde van las almas de los hombres nobles. Posteriormente, este territorio 
aparecerá en Hesíodo
29
 como καθάξσλ λῆζνη, lugar que el poeta describe como un 
“paraíso” al que accedió la estirpe de los héroes cuando su linaje desapareció. También 
de estas islas hace Píndaro una extensa descripción en su segunda Olímpica
30
, con la 
única diferencia de que para el poeta beocio, en ella descansan solo unos pocos 
privilegiados, no la raza de los héroes a la que Hesíodo atribuía esta dichosa estancia. 
Como vemos, la concepción de cómo era realmente el Hades fue cambiando 
constantemente, recibiendo diversas influencias de los poetas y escritores que 
transmitían la mentalidad de su época. Estas diferentes vertientes llegarían 
posteriormente a Virgilio
31
 que ya presenta un paisaje “infernal” algo más elaborado y 





III.2. La geografía de las laminillas órficas 
No es extraño, en efecto, que la geografía que se inserta dentro de la 
escatología órfica aproveche esta visión del Hades tradicional, pero con nuevos 
elementos no vistos en Homero. El Más Allá que encontramos en las láminas no es un 
paisaje ampliamente desarrollado. Debemos tener en cuenta que estos textos órficos son 
instrucciones, un recordatorio de las lecciones esenciales que el alma había aprendido 
en vida y que debía recordar para cumplir su misión. Son una guía precisa para hallar el 
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camino hacia el mundo de ultratumba. Por tanto, es lógico que no se haga aquí una 
extensa descripción del Hades y que tan solo se mencionen los lugares más importantes 
del mismo para el tránsito del alma. No obstante, no deja de ser una fuente curiosa y 
gráfica para vislumbrar el Más Allá que esperaba un iniciado órfico, sobre todo, como 
queremos mostrar en nuestro trabajo, si se compara con el paisaje de ultratumba que 
Platón describe en el mito de Er. La geografía será el primer punto que desarrollaremos 
a la hora de estudiar ambas escatologías. 
 Comenzaremos analizando la laminilla de Hiponio (A.1.1), una de las 
laminillas que mejor se ha conservado y en la que se nos ofrecen más detalles de la 
escatología órfica y del destino del alma.  
Hemos insistido, anteriormente, en que estos pequeños soportes de oro 
contenían las directrices que el iniciado debía seguir una vez que había comenzado su 
andadura por el mundo de ultratumba. La estructura sintáctica y de contenido es 
bastante similar en todas las que conservamos: un personaje (el alma) se dirige hacia el 
Hades. Allí ve una fuente, de la que se le prohíbe terminantemente beber. Se le insta, sin 
embargo, a que se acerque a una laguna de la que sí puede saciarse. Para que se le 
otorgue el privilegio de calmar la sed de esas sagradas aguas, debe pronunciar una 
fórmula ritual que lo identifique ante unos guardianes que, tras consultar con Perséfone, 
le concederán o no dicho privilegio. La mayoría de estas premisas se cumplen en las 
laminillas del grupo A.1. Lo ilustraremos mejor añadiendo el texto de Hiponio: 
Μλακνζύλαο ηόδε ἔξγνλ
33
, ἐπεὶ ἂκ κέιιεηζη ζαλεῖζζαη. 
εἰο Ἀΐδαν δόκνπο εὐήξεαο· ἔζη᾿ ἐπὶ δ<ε>μηὰ θξήλα,  
πὰξ δ᾿ αὐηὰλ ἑζηαθῦα ιεπθὰ θππάξηζζνο· 
ἔλζα θαηεξρόκελαη ςπ<ρ>αί λεθύσλ ςύρνληαη. 
Ταύηαο ηᾶ<ο> θξάλαο κεδὲ ζρεδὸλ ἐγγύζελ ἔιζεηο. 
πξόζζελ δὲ εὑξήζεηο ηᾶο Μλακνζύλαο ἀπό ιίκλαο 
ςπρξόλ ὕδσξ πξνξένλ∙ θύιαθεο δὲ ἐπύπεξζελ ἔαζη. 
ηνὶ δέ ζε εἰξήζνληαη ἐλ<ὶ> θξαζὶ πεπθαιίκαηζη 
ὃηηη δὲ ἐμεξέεηο Ἄτδνο ζθόηνο ὀξθ‹λ›ήεληνο. 
εἶπνλ∙ Γῆο παῖ<ο> εἰκη θαὶ Οὐξαλνῦ ἀζηεξόεληνο, 
δίςαη δ᾽εἴκ᾽ αὖνο θαί ἀπόιιπκαη∙ ἀιιά δόη᾽ ὦ[θα]  
ςπρξὸλ ὕδσξ πηέλαη ηῆο Μλεκνζύλεο ἀπὸ ιίκ<λ>εο. 
Καὶ δή ηνη ἐξένπζηλ ὑπὸ ρζνλίση βαζηιῆτ, 
Καὶ δὴ ηνη δώζνπζηλ πηεῖλ ηᾶο Μλακνζύλαο ἀπὸ ιίκλαο.  
Καὶ δὴ θαὶ ζὺ πηὼλ ὁδόλ ἔξρεα‹η› ἅλ ηε θαὶ ἄιινη 
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κύζηαη θαὶ βάρρνη ἱεξὰλ ζηείρνπζη θιε‹ε›ηλνί. 
 
Esta es la empresa de Mnemósine, cuando esté a punto de morir. A la bien construida casa de 
Hades te dirigirás: en la derecha hay una fuente, y junto a esta un blanco ciprés, erguido.  Allí, 
cuando bajan, se refrescan las almas de los muertos.  No vayas cerca de esta fuente ni un poco,  
sino que delante encontrarás agua que fluye fresca de la laguna de Mnemósine. Unos 
guardianes se encuentran en su orilla. Estos te preguntarán con ánimo sagaz por qué exploras la 
oscuridad sombría del Hades. Diles: Soy hijo de la Tierra y del Cielo estrellado. Estoy sedienta 
y me muero. Pues bien, dadme, de prisa a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine. Y en 
verdad que le preguntarán a la reina subterránea, y en verdad que te darán a beber de la laguna 
de Mnemósine. Y también, en verdad, tú, tras haber bebido, te irás por la sagrada vía por la que 
también los otros iniciados y Bacos ilustres avanzan. 
 
El marco geográfico que halla el alma es claro y coincide con el esquema que 
hemos presentado anteriormente: el Hades es el mundo subterráneo y sigue teniendo esa 
concepción tradicional de un enclave sombrío o lúgubre (ζθόηνο y ὀξθ‹λ›ήεληνο), en el 
que se hallan una serie de elementos importantes (la fuente, el ciprés, los guardianes y la 
laguna de Mnemósine). Pero todos ellos no son más que símbolos que el iniciado debe 
reconocer para poder continuar con su camino. Por tanto, los analizaremos más 
detenidamente.  
 
III.2.1. El ciprés 
Por una parte, el iniciado se topa con la fuente innominada. Dicha fuente se 
encuentra al lado de un blanco ciprés (ιεπθὰ θππάξηζζνο). No es extraño encontrar este 
tipo de árboles en el mundo de ultratumba: desde antaño se le ha otorgado un carácter 
funerario y de estrecha relación con la morada de Hades. Durante décadas ha adornado 
los cementerios de diversas culturas, ha sido símbolo de luto y atributo de divinidades 
infernales de cultos orientales. Pero lo más característico del ciprés de nuestras 
laminillas es su color; “blanco” y “brillante” son las dos traducciones que algunos 
autores han usado para este término griego. No obstante, es un claro problema de 
nuestra lengua, pues en griego el término ιεπθά posee ambas acepciones. Lo más 
interesante sería preguntarse por qué este ciprés tiene esta característica tan especial, ya 
que los cipreses son de un color verde oscuro y no blanco, y por qué se encuentra junto 
a la fuente innominada. Las interpretaciones han ido variando a lo largo de los años: se 
ha dicho incluso que se trataba de una característica de este árbol para asemejarlo a otra 
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especie como podía ser el álamo blanco
34
 o que, simplemente, se aludiría al color de su 
corteza
35
. Otras vías interpretativas han optado por relacionarlo con el propio culto del 
iniciado: blanca sería la vestimenta con la que los difuntos órficos van al Hades y por 
tanto se asocia con el ciprés
36
. Incluso se ha relacionado con la vestimenta de los 
difuntos en general, que también sería blanca según la Ley de Ceos (s. V a. C), así como 
también lo sería según la ley de la fratría délfica de Lebadea del mismo siglo, o según la 
costumbre de los mesenios
37
. Otras hipótesis defienden que el ciprés sería blanco por la 
simple aparición en el otro mundo, como si en lo blanco se encarnara la idea del Mas 
Allá, del mundo de los muertos
38
. Para otros estudiosos, la razón se hallaría en una 
descripción contraria a la del “mundo de los vivos”: el mundo de ultratumba sería por 
tanto un mundo “en negativo” (en el sentido fotográfico); por ello, las características de 
todos los objetos, lugares, paisajes... que se hallan en el Más Allá, son radicalmente 
distintas a las que se contemplan en “nuestro mundo”
39
. Sea como fuere, parece claro 
que el adjetivo ιεπθά aúna la idea de blancura del mundo de ultratumba con la de la 
ropa de luto con la que eran ataviados los difuntos y que por tanto es un color asociado a 
la muerte y al mundo de los muertos. 
La aparición de un árbol en el Más Allá responde a un mismo esquema 
“místico” hallado en varias culturas, en el mundo de ultratumba. Zuntz, apoyado 
posteriormente por Burkert, señalará las similitudes de este árbol con el árbol de la vida 
que aparecía en la cultura egipcia, en el Libro de Los Muertos
40
. Ambas plantas indican 
al difunto que en ese lugar hay agua, y mientras que para un órfico beber de la misma es 
una prohibición, un egipcio bebe cuando esta brota de la corteza del árbol o de alguna 
laguna que hay bajo sus raíces
41
. En efecto, el ciprés de las laminillas es blanco por su 
relación con la vestimenta de los funerales órficos (y también pitagóricos), pero, para 
muchos estudios, su presencia junto a la fuente innominada es símbolo de inmortalidad: 
podría señalar el agua que da la vida, y por ello el iniciado debe evitarla, pues su 
objetivo no es retornar al mundo de los vivos
42
. No es la primera vez que un árbol 
señala el agua que da la vida, la inmortalidad o la propia abundancia: Gilgamés busca 
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árbol y agua, también Eneas busca un árbol erguido junto a la laguna del Cocito, cuyas 
ramas son doradas; los difuntos egipcios beben de las aguas que fluyen junto a un 
sicomoro o una palmera llena de dátiles o directamente del agua que mana de su 
corteza. Así podemos verlo en una pintura hallada en la tumba de Irynefer, donde el 
difunto bebe del agua que hay a los pies de una enorme palmera. No obstante, nos 
inclinamos a pensar que esta fuente innominada sea la fuente de Lete (Λήζε)
43
. A 
diferencia de la laguna de Mnemósine, Lete borra la memoria, provoca que el difunto 
olvide todo lo que sabe y se condene a una muerte definitiva, en un vagar sin fin por el 
error de la existencia. En palabras de Diez de Velasco
44
, Lete “anula y desidentifica”. El 
iniciado sabe que su sed podrá ser calmada en la laguna de Mnemósine, no comete el 
mismo error que las restantes almas sedientas que se refrescan en la fuente innominada, 
él comprende que estas aguas sí le darán la garantía de un destino dichoso post mortem. 
El iniciado, en definitiva, conoce la doble naturaleza del agua
45
. Como bien indicaba 
Mircea Eliade
46
, el agua es un elemento cosmogónico, terapéutico y mágico, en ella 
empieza y acaba la vida, “en ella reside la vida, el vigor y la eternidad”. Por ello, es un 
elemento que no es accesible a cualquiera, en muchos casos se encuentra custodiada por 
monstruos, criaturas malignas, situadas en lugares de difícil acceso y señaladas por la 
presencia de árboles o plantas, como ya se ha indicado con anterioridad. No es extraño, 





III.2.2. La laguna de Mnemósine 
Otro elemento importante, como venimos señalando, es la laguna de 
Mnemósine. Si hemos dicho antes que el texto de las laminillas pretende ser un texto de 
instrucciones para el iniciado, no es extraño que aparezca aquí la laguna consagrada a 
Mnemósine. Tampoco es extraño que deba beberse de este agua y no de la primera 
fuente que el alma encuentra a la derecha: Mnemósine es la memoria. Por lo tanto, que 
el iniciado ingiera de sus aguas es parte de un ritual mediante el cual el alma recordará 
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todo lo que antes aprendió en vida. En el trance de la muerte, nada debe ser borrado de 
la memoria si el iniciado quiere completar su “misión” de ultratumba
48
.   
Mostraremos ahora el texto de la laminilla de Farsalo (A.1.3). Esta lámina nos 
describe un paisaje absolutamente similar al que ya nos había ofrecido la laminilla 
A.1.1: 
Δὑξήζεηο  Ἀΐδαν δόκνηο  ἐλδέμηα θξήλελ, 
πάξ δ᾿ αὐηῆη ιεπθὴλ ἑζηεθπῖαλ θππάξηζζνλ∙ 
ηαύηεο ηῆο θξήλεο κεδὲ ζρεδὸζελ πειάζεηζζα. 
πξόζζσ δ᾿ εὑξήζεηο ηὸ Μλεκνζύλεο ἀπὸ ιίκλεο 
ςπρξὸλ ὕδσξ πξν‹ξένλ›∙ θύιαθεο δ᾽ έπύπεξζελ ἔαζηλ∙ 
νἳ δὲ ζ' εἰξήζνληαη ὅ ηη ρξένο εἰζαθηθάλεηο. 
ηνῖο δὲ ζὺ εὖ κάια πᾶζαλ ἀιεζείε<λ> θαηαιέμαη. 
εἰπεῖγ∙  ῾Γῆο παῖο εἰκη θαὶ Οὐξαλνῦ ἀζη‹εξόεληνο›∙ 
᾽Αζηέξηνο ὄλνκα∙ δίςεη δ᾽ εἴκ᾽ αὖνο∙ ἀιιὰ δόηε κνη  
πηὲλ᾽ ἀπὸ ηῆο θξήλεο. 
 
Encontrarás en la casa de Hades una fuente situada a la derecha y, junto a esta, un ciprés 
blanco, erguido. A dicha fuente no te acerques ni un poco. Delante encontrarás agua que fluye 
fresca de la laguna de Mnemósine. Unos guardianes se encuentran en su orilla. Ellos te 
preguntarán qué necesidad te lleva hasta allí. Y tú les dirás exactamente toda la verdad.  
Diles: “Soy hijo de la Tierra y del Cielo estrellado. Mi nombre es Asterio, voy sediento de sed.  
Pues bien, dadme a beber de la fuente. 
Vuelve a hacerse referencia a esa fuente que está situada a la derecha, 
coronada por un blanco ciprés, y que debemos dejar atrás. Si avanzamos en nuestro 
camino, encontraremos el verdadero objetivo del iniciado: hallar la laguna de 
Mnemósine, a cuyo alrededor hay árboles, fuentes, lagunas e incluso praderas, como 
veremos más adelante. Beber del agua que mana de la laguna de Mnemósine hace que el 
alma recuerde y que, por lo tanto, adquiera la inmortalidad y se libre así de la 
aniquilación que sufre el cuerpo tras la muerte. Este hecho puede relacionarse con la 
importancia que muchos filósofos atribuían a la memoria como medio de salvación: los 
pitagóricos desarrollaron diversos sistemas para ejercitarla, tal y como nos describe La 
vida de Pitágoras
49
 o tal y como podemos leer en varios textos de Aristóteles. 
Asimismo, en la filosofía de Platón, el papel de la memoria es capital para hallar la 
verdadera naturaleza del alma y el conocimiento, punto en el que profundizaremos más 
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. Mnemósine, frente a la fuente innominada (posiblemente Lete), otorga al 
iniciado el privilegio de recuperar su condición divina y le concederá un destino 
inmortal junto los Dioses.  
En todas las laminillas del grupo A.1 podemos ver la importancia de los 
elementos descritos y cómo la localización del ciprés, la fuente y la laguna se cumple 
escrupulosamente. Tan solo hallamos una diferencia en la laminilla de Petelia (A.1.2):   
Δὑξήζζεηο δ᾽  Ἀΐδαν δόκσλ ἐπ᾽  ἀξηζηεξὰ θξήλελ, 
πάξ δ᾿ αὐηῆη ιεπθὴλ ἑζηεθπῖαλ θππάξηζζνλ· 
ηαύηεο ηῆο θξήλεο κεδὲ ζρεδὸλ ἐκπειάζεηαο. 
εὑξήζεηο δ᾽ ἑηέξαη
51
, ηῆο Μλεκνζύλεο ἀπὸ ιίκλεο 
ςπρξὸλ ὕδσξ πξνξένλ· θύιαθεο δὲ ἐπίπξνζζελ ἔαζηλ.  
εἰπεῖλ∙ Γῆο παῖο εἰκη θαὶ Οὐξαλνῦ ἀζηεξόεληνο, 
αὐηὰξ ἐκνὶ γέλνο νὐξάληνλ· ηόδε δ᾽ ἴζηε θαὶ αὐηνί. 
δίςεη δ᾽εἰκὶ αὔε θαί ἀπόιιπκαη· ἀιιά δόη᾽ αἶςα 
ςπρξὸλ ὕδσξ πξνξένλ ηῆο Μλεκνζύλεο ἀπὸ ιίκλεο. 
θαὐη[νη] ζ[ν]η δώζνπζη πηεῖλ ζείεο ἀπ[ὸ θξήλ]εο, 
θαὶ ηόη᾽ ἔπεηη᾽ ἄ[ιινηζηλ κεζ᾽] ἡξώεζζηλ ἀλάμεη[ο]. 
[Μλακνζύ]λεο ηόδε ἔξ[γνλ
52
· ἐπεὶ ἄλ κέιιεηζη] ζαλεῖζζ[αη   
η]όδε γξα[ 
En el margen derecho: 
. . . ] ζθόηνο ἀκθηθαιύςαο.  
 
Encontrarás una fuente a la izquierda de la casa de Hades y junto a ella un ciprés blanco, 
erguido. No te acerques ni siquiera un poco a esta fuente. Pero encontrarás en el otro lado, agua 
que fluye fresca de la laguna de Mnemósine. Y unos guardianes se encontrarán delante. Diles: 
“Soy hijo de la Tierra y del Cielo estrellado, pero soy de linaje celeste. Sabed esto también. 
Estoy sediento de sed y me muero. Pues bien dadme rápidamente agua que fluye fresca de la 
laguna de Mnemósine. Y estos te darán a beber de la fuente divina, y entonces, luego, reinarás 
con el resto de los héroes. Esta es la empresa de Mnemósine. Cuando esté a punto de morir...  
(…) esto (...) cubierto con el velo de tinieblas 
Efectivamente, volvemos a encontrar la misma descripción que ya hemos 
observado en las laminillas analizadas, pero esta vez hay una pequeña diferencia: la 
fuente de la que no se debe beber se halla a la izquierda (ἐπ᾽ ἀξηζηεξὰ), y no a la 
derecha. No sabemos muy bien si se trata de una contradicción, de una simple errata, o 
de un dato importante, pero es en la única laminilla en la que encontramos dicha 
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incongruencia. En las demás, no se hace una distinción explícita de caminos, el alma 
simplemente debe seguir la senda de la derecha, que es donde se halla la laguna. 
En una de las láminas del grupo A.2 observamos también la referencia al 
camino de la derecha, que es el que el alma debe seguir para lograr su objetivo. La 
laminilla A.2.3 menciona: 
Ἀιια᾽ ὁπόηαλ ςπρή πξνιίπεη θάνο ἀειίνην [...] 
ραῖξ<ε> ραῖξε, δεμηάλ ὁδνηπὸξ<῵λ>  
ιεηκ῵λάο ηε ἱεξνὺο θαὶ ἄιζεα Φεξζεθνλείαο. 
 
Pero cuando el alma abandone la luz del sol [...] Alégrate, alégrate, tú que caminas hacia la 
derecha, hacia las praderas sagradas y los bosques de Perséfone. 
La laminilla A.1.2, por el contrario, sí parece distinguir dos caminos, pues la 
fuente se encontraría a la izquierda y la laguna, justo al otro lado: 
Δὑξήζζεηο δ᾽  Ἀΐδαν δόκσλ ἐπ᾽  ἀξηζηεξὰ θξήλελ, 
[...] εὑξήζεηο δ᾽ ἑηέξαλ, ηῆο Μλεκνζύλεο ἀπὸ ιίκλεο 
ςπρξὸλ ὕδσξ πξνξένλ.  
Esta distinción entre derecha e izquierda en el Hades ha dado pie a muchas 
hipótesis
53
, pero consideramos conveniente tener en cuenta que desde antaño, lo que se 
halla a la derecha, la diestra, es lo bueno, lo recto, y por el contrario, lo que se halla a la 
izquierda, lo mezquino, lo malo. Este discernimiento está presente en obras de Platón, 
sobre todo en el pasaje que analizaremos a continuación, y en el propio Virgilio al 
referirse a las encrucijadas del Hades, y es probablemente, lo que se refleja también en 
estas dos laminillas. Sin embargo, al no ser algo pertinente en todas las láminas de oro, 




   
III.2.3. La sed del difunto 
Todos los textos que hemos analizado nos muestran una idea clara y reiterada 
en el imaginario órfico: el iniciado llega a la laguna de Mnemósine sediento. El motivo 
de la sed en el mundo de ultratumba es una creencia bien extendida. Probablemente las 
libaciones y la deposición de recipientes con agua sobre las tumbas esté relacionada con 
esta creencia de calmar la sed del difunto. Además este motivo se encuentra en diversas 
inscripciones de época imperial
55
, donde se le desea al difunto que “Osiris te dé el agua 
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. Asimismo, en la Odisea, los difuntos sacian su sed de alimento ingiriendo 
sangre
57
. Por qué aparece ligada la idea de la sed a la de la muerte no resulta del todo 
claro, pero como venimos explicando parece una constante en muchas culturas. Por 
ejemplo, la cultura egipcia
58
 nos ha legado muchas pinturas y relieves en los que puede 
verse a las diosas Nut, Hathor o Isis amamantando al difunto. Estas divinidades 
aparecían representadas como los árboles sagrados que simbolizaban inmortalidad para 
los egipcios (el sicomoro o la palmera). De los troncos de estos árboles o de sus hojas 
bebía el difunto que buscaba desesperadamente saciar su sed. Nos parece muy 
interesante la explicación que ofrece para el motivo de la sed Mircea Eliade
59
 cuando 
dice que el agua está vinculada a la disolución del cuerpo y que por tanto es el abandono 
definitivo de la condición humana. El difunto aún sufre porque no ha muerto del todo, la 
sed es un síntoma de esa condición y por eso es necesaria la ingesta del agua, de esta 
manera hallará la muerte definitiva. No olvidemos que Tántalo fue castigado a no poder 
comer ni saciar su sed. Esta idea podría encontrar apoyo en ceremonias tradicionales 
como las Hidroforias o Antesterias, y en la filosofía, así se explicaría el fragmento de 
Heráclito
60
 donde reza: 
ςπρῆηζηλ ζάλαηνο ὕδσξ γελέζζαη… 
 
Muerte es para las almas convertirse en agua… 
 
III.3. La geografía del Más Allá en el mito de Er 
Una vez que ya hemos analizado la geografía del Más Allá órfico utilizando 
las laminillas más completas y que mejor reflejan este paisaje, procederemos a estudiar 
la visión del Más Allá que nos ofrece Platón en diversos pasajes del mito de Er. En la 
narración platónica, un joven llamado Er, el Armenio, muere en el campo de batalla. Sus 
compañeros recogen su cuerpo y se disponen a quemarlo en la pira, cuando este vuelve 
a la vida para narrar todo lo visto y oído en el Más Allá:  
ἀιι᾽ νὐ κέληνη ζνη, ἦλ δ᾽ ἐγώ, Ἀιθίλνπ γε ἀπόινγνλ ἐξ῵, ἀιι᾽ ἀιθίκνπ κὲλ ἀλδξόο, Ἠξὸο ηνῦ 
Ἀξκελίνπ, ηὸ γέλνο Πακθύινπ∙ ὅο πνηε ἐλ πνιέκῳ ηειεπηήζαο, ἀλαηξεζέλησλ δεθαηαίσλ η῵λ 
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λεθξ῵λ ἤδε δηεθζαξκέλσλ, ὑγηὴο κὲλ ἀλῃξέζε, θνκηζζεὶο δ᾽ νἴθαδε κέιισλ ζάπηεζζαη 




Pero, sin embargo, dije yo, no te narraré una fábula de Alcino, sino la de un hombre valeroso: 
Er, el Armenio, de la estirpe de Panfilia. Este que había muerto en una guerra, cuando a los 
diez días fueron recogidos los cadáveres ya completamente putrefactos, él fue levantado en 
buen estado, y al ser conducido a su casa, cuando iba a ser enterrado, tumbado en la pira, 
resucitó al duodécimo día, y vuelto a la vida, contó las cosas que allí había visto. 
 
III.3.1 Los dos mundos 
La visión del Hades que Platón nos describe es muy distinta a la de las 
laminillas. El alma de Er recuerda haber seguido el camino que otras muchas almas 
hacían. De esta manera, llega a un lugar maravilloso (ηόπνο δαηκόληνο) también llamado 
pradera (ιεηκώλ). En este lugar, se alzaban dos aberturas (δύ᾿ ράζκαηα),  salidas de la 
tierra que se unían entre sí, y a su vez se contemplaban otras dos que salían del cielo. En 
lugar de encontrar una laguna custodiada por guardianes, Er y sus compañeros de viaje 
hallan entre las cuatro aberturas a unos jueces (δηθαζηαί), que, tras sopesar las acciones 
de estas almas en tránsito, les indican cuál de los cuatro caminos deben tomar: 
ἔθε δέ, ἐπεηδὴ νὗ ἐθβῆλαη, ηὴλ ςπρὴλ πνξεύεζζαη κεηὰ πνιι῵λ, θαὶ ἀθηθλεῖζζαη ζθᾶο εἰο ηόπνλ 
ηηλὰ δαηκόληνλ, ἐλ ᾧ ηῆο ηε γῆο δύ᾽ εἶλαη ράζκαηα ἐρνκέλσ ἀιιήινηλ θαὶ ηνῦ νὐξαλνῦ αὖ ἐλ ηῶ 
ἄλσ ἄιια θαηαληηθξύ. δηθαζηὰο δὲ κεηαμὺ ηνύησλ θαζῆζζαη, νὕο, ἐπεηδὴ δηαδηθάζεηαλ, ηνὺο κὲλ 
δηθαίνπο θειεύεηλ πνξεύεζζαη ηὴλ εἰο δεμηάλ ηε θαὶ ἄλσ δηὰ ηνῦ νὐξαλνῦ, ζεκεῖα πεξηάςαληαο 
η῵λ δεδηθαζκέλσλ ἐλ ηῶ πξόζζελ, ηνὺο δὲ ἀδίθνπο ηὴλ εἰο ἀξηζηεξάλ ηε θαὶ θάησ, ἔρνληαο θαὶ 




Y dijo que cuando su alma salió de él, marchó junto con otras muchas y llegaron a un lugar 
maravilloso, en el que había dos aberturas en la tierra que estaban pegadas la una con otra y, a su 
vez, en el cielo, otras dos por arriba enfrente. En medio de estas, estaban sentados unos jueces, 
que, una vez que las juzgaban, ordenaban a los justos marchar arriba a la derecha, por el cielo, 
tras haberles colocado un letrero por delante del fallo previo, y a los injustos les ordenaban 
marchar por abajo a la izquierda, también estos con un letrero semejante por detrás, de todo lo 
que habían hecho. 
Platón parece establecer dos planos en el mundo de ultratumba: por una parte, 
un espacio intermedio, donde los jueces juzgan a las almas. Sobre este, puede verse un 
mundo conectado con el cielo (lugar al que van las almas limpias y puras) y por debajo, 
un mundo propiamente subterráneo, al que van las almas que han tenido un mal 
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comportamiento en vida. Por lo tanto, Platón no habla del Hades como un lugar que está 
bajo tierra o en el límite del Océano, como se hallaba en el imaginario homérico. Más 
bien parece que el alma de Er no llega directamente al Hades, de hecho, Platón jamás lo 
denomina con este nombre, sino que, por el contrario, dice que el joven guerrero ha 
llegado a un ηόπνλ ηηλὰ δαηκόληνλ. Casi parece, desde nuestra perspectiva moderna, que 
el filósofo se refiere a un mundo paralelo, en el que se decide el destino de las almas. De 
tal modo que estas hallarán su descanso en un lugar arriba en el cielo (νὐξαλόο), o su 
tormento en un lugar que está bajo tierra: ηνὺο δὲ ἀδίθνπο ηὴλ εἰο ἀξηζηεξάλ ηε θαὶ 
θάησ.  
Además, el mismo Platón presenta, en otras obras, descripciones distintas del 
Más Allá. Si en la República vemos un mundo de los muertos que parece dividido en 
dos dimensiones, una celeste y otra subterránea (debido a la situación de las aberturas 
por las que pasaban los difuntos), en el Fedro
63
, las almas transitan por un mundo de 
ultratumba celeste, que poco tiene que ver con el Hades subterráneo. Esto no debe 
parecernos extraño si tenemos en cuenta el concepto platónico de mito. Platón se valía 
de estas pequeñas historias para explicar sus teorías filosóficas, por lo tanto, es lógico 
que su relato varíe en función de lo que nuestro filósofo quisiera exponer.  
Si recordamos el texto de las laminillas (por ejemplo en A.1.1), el recorrido 
que realiza el alma del iniciado se desarrolla cuando esta se dirige hacia el Hades (εἰο 
Ἀίδαν δὸκνπο), que está claramente bajo tierra, pues algunas almas se refrescan en la 
fuente “cuando bajan” (θαηεξρόκελαη). En ningún momento, se menciona en las 
laminillas o se hace referencia a un supuesto destino en el cielo: el alma parece tener 
claro que, al final, su recorrido siempre acabará en las tinieblas del Hades.  
 
III.3.2. Los cuatro caminos 
Ya hemos dicho que en la mayoría de las laminillas, no se produce la 
distinción entre caminos. En todas las inscripciones se insiste en la idea de que tanto la 
fuente innominada y, “más adelante”, la laguna de Mnemósine están a la derecha. Solo 
en la laminilla A.1.2, como ya hemos comentado, se cambia la ubicación: la fuente sin 
nombre se halla a la izquierda, y aunque, como muy acertadamente ya observó 
Bernabé
64
, no se dice que la laguna de Mnemósine se halle justo a la derecha, parece 
desprenderse esta idea de la expresión: εὑξήζεηο δ᾽ ἑηέξαη.  
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Platón, por el contrario, muestra una clara distinción, no entre dos, sino entre 
cuatro caminos: dos que llevan hacia ese mundo celeste, y otros dos que descienden 
hacia el mundo subterráneo:  
ὁξᾶλ δὴ ηαύηῃ κὲλ θαζ᾽ ἑθάηεξνλ ηὸ ράζκα ηνῦ νὐξαλνῦ ηε θαὶ ηῆο γῆο ἀπηνύζαο ηὰο ςπράο, 
ἐπεηδὴ αὐηαῖο δηθαζζείε, θαηὰ δὲ ηὼ ἑηέξσ ἐθ κὲλ ηνῦ ἀληέλαη ἐθ ηῆο γῆο κεζηὰο αὐρκνῦ ηε θαὶ 




Y así, vio por cada abertura del cielo y de la tierra que las almas se iban cuando se había 
emitido un veredicto para ellas, mientras que por una de las otras dos salían desde la tierra 
llenas de suciedad y de polvo, y de la otra vio que bajaban las otras limpias desde el cielo. 
Las almas que han sido juzgadas por su buen comportamiento toman la 
abertura celeste derecha, y las que han sido juzgadas por su maldad, la terrestre o 
subterránea izquierda. La abertura celeste izquierda y la terrestre derecha son, en 
cambio, el camino por el que bajan las almas una vez terminado su período de 
purificación. Por lo tanto, no solo existe un único camino que lleva al difunto hacia el 
destino final de la muerte, tal y como puede leerse en el texto de las laminillas, sino que 
Platón, por el contrario, distingue entre varias sendas, según el comportamiento del 
difunto. Claramente, y como comentábamos con anterioridad, nuestro filósofo parece 
tener en mente la concepción moral de lo bueno, que está a la derecha (camino de los 
justos) y lo malo, que está a la izquierda (camino de los injustos). Además, el horizonte 




III.3.3. La sed del difunto: La concepción platónica de la ἀνάμνησις 
 Tras el juicio, las almas que son condenadas a cumplir un nuevo ciclo de vida 
permanecen en la pradera durante siete días (nos parece curioso mencionar que solo una 
laminilla órfica llama “pradera” al lugar al que se dirije el difunto). Al séptimo, se 
ponen en marcha hasta llegar a otro paraje, donde una luz brillantísima ilumina el cielo 
y la tierra: 
ἐπεηδὴ δὲ ηνῖο ἐλ ηῶ ιεηκ῵λη ἑθάζηνηο ἑπηὰἡκέξαη  γέλνηλην, ἀλαζηάληαο  ἐληεῦζελ  δεῖλ  ηῇ  
ὀγδόῃ πνξεύεζζαη,  θαὶ  ἀθηθλεῖζζαη   ηεηαξηαίνπο   ὅζελ  θαζνξᾶλ  ἄλσζελ   δηὰ   παληὸο   ηνῦ 
νὐξαλνῦ  θαὶ  γῆο ηεηακέλνλ θ῵ο  εὐζύ,  νἷνλ  θίνλα,  κάιηζηα  ηῇ  ἴξηδη πξνζθεξῆ, 
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Cuando se les cumplían siete días en la pradera, entonces al octavo, tras haberse levantado de 
allí, tenían que marcharse. Llegaron cuatro días después a un lugar donde se podía ver tendida 
desde arriba, a través de todo el cielo y la tierra, una luz recta como una columna, muy 
semejante a un arco iris, pero más brillante y pura. 
Estas almas continúan su viaje con el fin de someterse a un “segundo juicio” 
en el que Las Moiras y La Necesidad las ayudarán a completar el ciclo de la 
metensomatosis. Por el contrario, del texto de las laminillas no se desprende que el alma 
tenga que reanudar su viaje por el Hades: simplemente se espera la decisión de 
Perséfone.  
El alma sí que tiene un objetivo claro en las inscripciones: beber de la laguna 
de Mnemósine evitando antes una fuente sin nombre. Por lo tanto, está sedienta: la sed 
del muerto es un motivo común en las laminillas y en Platón, y como ya hemos 
analizado es frecuente que los muertos lleguen sedientos a la muerte.  
ζθελᾶζζαη νὖλ ζθᾶο ἤδε ἑζπέξαο γηγλνκέλεο παξὰ ηὸλ Ἀκέιεηα πνηακόλ, νὗ ηὸ ὕδσξ ἀγγεῖνλ 





Así pues cuando ya llegaba la tarde, acampaban junto al río de la Despreocupación
69
, cuya 
agua ningún vaso contiene. Y a todos les era necesario beber una cierta cantidad de agua […] 
pero el que no paraba de beber se olvidaba de todo lo vivido. 
En el mito de Er las almas llegan, finalmente, a un paraje desértico, en el que 
no hay rastro de vegetación. Y solo encuentran en este camino el río de la 
Despreocupación (ηὸλ Ἀκέιεηα πνηακόλ) del que todas ansían beber: las almas del mito 
platónico también están sedientas. Sin embargo, a pesar de que el motivo de la sed sea 
un motivo común entre las laminillas y el texto platónico, puede parecer que el fin 
último es contrario al descrito en las laminillas; el iniciado no debe beber de otras aguas 
que no sean las que proceden de la laguna de Mnemósine. De hecho para distinguir esta 
laguna de la fuente innominada, se le indica que esta se halla coronada por el blanco 
ciprés, que será la señal determinante para dejarla atrás en el camino. Por el contrario, 
Platón solo menciona un río, no lleva a acabo ningún tipo de distinción entre dos 
fuentes. 
Además, el efecto del agua ingerida parece totalmente el contrario, pues, el río 
de la Despreocupación borra la memoria (como el agua de Lete) y la laguna de 
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Mnemósine es claramente un acto ritual de reminiscencia. No obstante, el río platónico 
y la laguna de Mnemósine guardan una relación más estrecha. Platón utiliza el mito 
escatológico para explicar su teoría de la ἀλάκλεζηο y destacar la figura del filósofo. 
Como bien sabemos, nuestro filósofo creía que las almas llegaban a este mundo material 
y sensibles caídas del mundo de las ideas por una falta que Platón nunca especifíca. Una 
vez aquí, el alma olvidaba todo lo que sabía de su anterior vida y era condenada a 
permanecer prisionera en el cuerpo, observando las sombras de las ideas que se reflejan 
en este mundo. Sin embargo, los conocimientos que el alma tenía de la esencia pura de 
las cosas (es decir, de las ideas) no desaparecen, permanecen ocultos, dormidos, hasta 
que el alma vaya aprendiendo y consiga recordar. Conocer, pues, es recordar. Es este el 
motivo, por el que Platón aconseja no beber demasiado del río de la Despreocupación o, 
directamente, pasar el río del Olvido y no contaminar el alma. El insensato beberá hasta 
la saciedad y olvidará todos sus conocimientos, mientras que el filósofo se contendrá y 
podrá conservar sus recuerdos
70
.  
Por lo tanto, la geografía de ambos esquemas religiosos tan solo coincide en 
parte y muy superficialmente. Nada se nos dice en Platón de un ciprés blanco, ni de 
ningún otro tipo de planta; por el contrario la pradera por la que transitan todas las 
almas es un lugar desértico. No se hace mención alguna en las laminillas a una 
distinción entre cuatro caminos (sí acaso la posible distinción entre dos que puede ser 
aludida en las láminas A.1.2 y A.2.3). El alma no tiene el objetivo de llegar a la laguna 
de Mnemósine en el mito platónico pero sí debe demostrar su prudencia y sabiduría al 
no beber demasiado (o directamente, contener su sed) del río de la Desprecoupación 
pues solo los incautos beberán hasta el olvido, por lo tanto, la sed y el objetivo de la 
reminiscencia es común tanto en Platón como en las laminillas. Sin embargo, no se hace 
referencia en nuestras inscripciones a unos jueces, el alma, por el contrario halla a unos 










IV. PERSONAJES DEL HADES 
 
Procederemos a analizar ahora a los personajes que aparecen en el Hades 
órfico y platónico. Todos los personajes que están presentes en las inscripciones de las 
laminillas tienen una clara relación con Orfeo y Dioniso. Pero ¿qué pueden tener en 
común estas dos figuras de la mitología griega? Hasta ahora hemos expuesto que las 
laminillas estaban pensadas para que el alma recordara lo que había aprendido en vida. 
Dicho recuerdo la llevaría hacia Perséfone, que decidiría si perdonarla o no. Pero ¿qué 
debía perdonar la reina del mundo subterráneo? Es más, ¿por qué el alma tenía unas 
instrucciones tan claras en el Hades? ¿De qué debía salvarse? Los órficos se remontaban 
para explicarlo a un mito propio del origen del ser humano
71
. Según dicho mito, 
Perséfone, tras yacer con Zeus, dio a luz a Dioniso. Por eso el dios decidió traspasarle el 
cetro a su hijo cuando este apenas era un niño. Hera, despechada por los celos hacia el 
hijo que su esposo había tenido con otra diosa, aprovechó la ira de los Titanes para 
convencerlos de que hicieran daño a ese futuro heredero. Los Titanes no tardaron en 
obedecer a Hera y se ganaron los favores del pequeño regalándole juguetes. De esta 
manera, cogieron a Dioniso, lo desmembraron y lo devoraron. Al enterarse de tan atroz 
asesinato, Zeus los castigó fulminándolos con el rayo. De la mezcla del fuego del rayo, 
de la sangre y las cenizas de los Titanes nació, según el mito, la raza humana. Por tanto, 
según la doctrina órfica el alma de los seres humanos estaría compuesta de una parte 
titánica y de otra divina, pues, al ser fulminados, los titanes llevaban aún en su interior a 
Dioniso. Fue después de su muerte cuando Zeus recompuso a su pequeño hijo y lo 
devolvió a la vida.  
Esta es la culpa que el alma debe expiar en vida: su naturaleza titánica. Por lo 
tanto, no es extraño que en las laminillas aparezcan personajes relacionados con Dioniso 
y también con Orfeo. Orfeo
72
, era el candidato perfecto para ser el autor de dichos 
textos, pues era el único poeta que había descendido por su propio pie al Hades y había 
vuelto al mundo de los vivos. Tenía una naturaleza “chamánica”
73
, era un héroe lleno de 
pureza y cuya catábasis se había producido por amor: deseaba  recuperar el alma de su 
esposa Eurídice y, como si de un dios psicopompo se tratara, la guiaba a través del 
Hades para poder ascender hacia la vida. No obstante, la única condición impuesta, la 
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 Bernabé, Jiménez San Cristóbal (2001) 23-24. 
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 Cf. Eliade, Couliano (1950).  
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de no mirar hacia atrás hasta que no estuvieran en la superficie, no fue capaz de 
cumplirla y perdió definitivamente la oportunidad de estar con ella
74
. Orfeo era un 
modelo ejemplar para el iniciado, no solo por la proeza de entrar y salir vivo del Hades, 
sino por haber logrado convencer a la reina del Más Allá, misión que tras la muerte 
tenía el alma. Este hecho, unido además a la imagen de Orfeo guiando a un difunto que 
sostiene un papiro, como puede verse en un ánfora apulia del siglo IV a. C
75
, hizo de 
este personaje el candidato perfecto para poner bajo su autoría todos los textos 
religiosos de este culto
76
.  
También cabe destacar la relación tan estrecha que parece unir el culto órfico 
con el dionisíaco. Pues el mito liga a Orfeo y Dioniso; y es que nuestro cantor tracio, al 
haber perdido por segunda vez a Eurídice, no pudiendo regresar al Hades, se retiró a los 
montes Ródope y Hemo. Allí rechazando rendir culto a Dioniso fue despedazado por las 
Bacantes. De esta manera, parece que ambos cultos se encuentran, y no son pocas las 
teorías que defienden el nacimiento del orfismo como una reacción purista contra el 
culto dionisíaco
77
. Es decir, que el orfismo sería una nueva forma de ver el culto a 
Dioniso, adoptando muchos de sus preceptos, pero renovando aquello que parecía 
primitivo o primario. De esta forma, Bernabé
78
 nos dice que, a diferencia del culto 
dionisíaco, el orfismo no contemplaría el sacrificio cruento.  
 
IV.1. Los personajes de las laminillas 
IV.1.1. Mnemósine 
Ya hemos visto en las laminillas del grupo A.1 que el iniciado debe buscar 
directamente la laguna de Mnemósine. También insistimos en que Mnemósine era la 
memoria, y que no era extraño que el iniciado bebiera de sus aguas si debía recordar lo 
aprendido en vida. De hecho, la función de esta diosa está presente no solo en las 
laminillas, sino también en uno de los himnos órficos
79
: 
ἀιιά, καθαηξα ζεά, κύζηαηο κλήκελ ἐπέγεηξε 
εὐηέξνπ ηειεηῆο, ιήζελ δ᾿ ἀπὸ η῵λ <δ᾿> ἀπόπεκπε.  
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Pero, bienaventurada diosa, despierta en los iniciados el recuerdo de la ceremonia piadosa, y 
envía lejos de ellos el olvido. 
 No obstante, queremos recalcar ahora que Mnemósine no es solo la memoria; 
es también la madre de la Musas
80
, madre de Calíope y por lo tanto, abuela de Orfeo. 
Por eso es muy importante su presencia en las laminillas, aunque no sea como un 
personaje físico, porque está relacionada con la música y la poesía ya que es la madre de 
aquellas que inspiran las palabras a los privilegiados poetas. Por lo tanto, parece un 
pequeño guiño al propio linaje de Orfeo, una reafirmación de la autoridad de este cantor 
para ser el autor de los textos de este culto mistérico. Además, al ser la memoria, su 
presencia es una garantía de que lo aprendido en vida no se olvidará, sino que será 
recordado en el trance la muerte.  
 
IV.1.2. Perséfone 
Del mismo modo, en las laminillas que han sido comentadas en el apartado 
anterior, hemos visto la importancia de la reina subterránea o Perséfone. La diosa 
aparece con diversas denominaciones. Por ejemplo, en A.1.1 se la llama ὑπν ρζνλίση 
βαζηιῆτ. Sin embargo, analizaremos ahora el contenido de las laminillas pertenecientes 
al grupo A.2, donde sí se menciona a la diosa bajo su propio nombre.  
Cabe destacar que tanto en estas láminas como en las que veremos más 
adelante, el texto es de índole completamente diferente al que hemos observado en A.1. 
Mientras que en el grupo de laminillas A.1 veíamos unas claras instrucciones para que 
el alma del iniciado completara su misión en el Hades y una pequeña descripción del 
mismo, en las siguientes (A.2) nos encontramos con un texto que presenta otras 
características: algunas están escritas en primera persona, es decir, como si el alma fuera 
la que hablara; no hay un narrador omnisciente que dé órdenes ni instruya al difunto. 
Por otro lado, no se hace mención alguna a los “lugares comunes” que hemos visto en 
las anteriores ni se describe la geografía del Hades. Por el contrario, el difunto se 
presenta ante la diosa implorando su perdón y hace referencia a lo que parece una 
fórmula para invocar a las divinidades infernales. De hecho, el texto de estas laminillas 
es tan diferente a las que hemos visto que  A. Bernabé
81
 señala que el alma ha adoptado 
otro papel en su viaje de ultratumba: ya no es la que recibe instrucciones; el alma ha 
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hecho lo que se le ha indicado y, por tanto, su objetivo parece estar cumplido. Esta 
diferencia es muy notable en la misma sintaxis de los textos: si en las láminas anteriores 
encontrábamos tiempos verbales de futuro, presente o imperativo, en estas se utilizan 
los tiempos de pasado. Además, en estas inscripciones se insiste en una idea que ya 
estaba presente en las otras laminillas: las almas están emparentadas con la divinidad, 
tienen algo divino dentro (Dioniso) pero deben limpiarse de esa naturaleza oscura que 
también la conforma (la naturaleza titánica). Pero veamos todo esto mostrando con más 
detalle los textos. Comenzaremos por la laminilla A.2.3: 
Ἀιια᾽ ὁπόηαλ ςπρή πξνιίπεη θάνο ἀειίνην, 
δεμηὸλ ε<ὐ?>ζείαο δ‟ ἐμη<έ>λαη πεθπιαγκέλνλ εὖ κάια πάλ<η>α. 
ραῖξε παζώλ ηὸ πάζεκα∙ ηό δ‟ νὔπσ πξὸζζε ἐπεπόλζεηο· 
ζεὸο ἐγέλνπ ἐμ ἀλζξώπνπ. ἔξηθνο ἐο γάια ἔπεηεο
82
. 
ραῖξ<ε> ραῖξε, δεμηάλ ὁδνηπὸξ<῵λ>  
ιεηκ῵λάο ηε ἱεξνὺο θαὶ ἄιζεα Φεξζεθνλείαο. 
 
Pero cuando el alma abandone la luz del sol, avanza a la derecha, procurando que todo se 
atenga a lo establecido. Alégrate por haber sucedido algo que de ningún modo antes habías 
experimentado. De hombre has llegado a ser dios. Cabrito caíste en la leche. Alégrate, alégrate: 
camina hacia la derecha, hacia las praderas sagradas y los bosques de Perséfone. 
A pesar de que el texto no describe el Hades, sigue guardando relación con las 
anteriores laminillas, pues se insta al alma a que tome un camino concreto para llegar 
hacia Perséfone, que como vemos es llamada por su nombre. Mostraremos ahora la 
laminilla A.2.2, en la que también se nombra a la diosa: 
Ἔξρνκαη ἐθ θνζαξ<῵λ> θνζαξά, ρζνλί<σλ> βαζίιεηα,  
Δὐθιῆο Δὐβνπιεύο ηε θαὶ ἀζάλαηνη ζενί  ἄιινη· 
θαὶ γὰξ ἐγὼλ ὑκ῵λ γέλνο ὄιβηνλ εὔρνκαη εἷκελ. 
ἀι<ι>ὰ κε Μν<ῖ>ξα ἐδάκαζ<ζ>ε {θαὶ ἀζάλαηνη ζενὶ ἄιινη}  
                                          [θαὶ ἀζζηεξνβιῆηα θεξαπλ<῵>λ.  
θύθινπ δ᾽ ἐμέπηαλ βαξππελζένο ἀξγαιένην, 
ἱκεξηνῦ δ᾿ἐπέβαλ ζηεθάλνπ πνζὶ θαξπαιίκνηζη, 
δεζζπνίλαο δὲ ὑπὸ θόιπνλ ἕδπλ ρζνλίαο βαζηιείαο, 
ἱκεξηνῦ δ᾿ἀπέβαλ ζηε<θ>άλνπ πνζὶ θαξπα<ι>ίκνηζη 
ὄιβηε θαί καθαξηζηέ, ζεὸο δ᾽ἔζεη ἀληὶ βξνηνῖν. 
ἔξηθνο ἐο γάι᾿ ἔπεηνλ. 
 
Vengo de entre los puros, pura, reina de los subterráneos, Eucles, Eubuleo y el resto de dioses 
inmortales. También, en efecto, me jacto de ser de vuestra estirpe dichosa. Pero me sometió el 
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Hado, el resto de los dioses inmortales y el que lanza rayos desde los astros. Volé desde el ciclo 
de terrible e insoportable dolor, pisé la deseada corona con pies ágiles, y me hundí  en el seno 
de mi señora, la reina subterránea. Salí de la deseada corona con pies ágiles: ¡Oh tú, dichoso y 
bienaventurado! Serás dios en vez de mortal, cabrito caí en la leche 
Vuelve a hacerse referencia a Perséfone como ρζνλί‹σλ› βαζίιεηα, la reina 
subterránea a la que el difunto se presenta para obtener su favor y así lograr alcanzar su 
objetivo. No nos cabe ninguna duda de que bajo este epíteto se nombra a Perséfone, no 
solo por las advocaciones a la diosa bajo su nombre propio en otras laminillas, sino 
también porque en el Himno órfico a Perséfone
83
, se denomina a la diosa como “reina 
de los subterráneos”, justo como aparece en esta laminilla, en la de Petelia y en la de 
Farsalo: 
Δὐκελίδσλ γελέηεηξα, ὑπνρζνλίσλ βαζίιεηα, 
ἣλ Εεὺο ἀξξήηνηζη γνλαῖο ηεθλώζαην θνύξελ,  
κῆηεξ ἐξηβξεκέηνπ πνιπκόξθνπ Δὐβνπιῆνο. 
 
Madre de las Euménides, reina de los seres subterráneos, a la que Zeus engendró como hija en 
secreta unión, madre del tronante y multiforme Eubuleo. 
No nos referiremos al texto completo de la laminilla A.2.1a-b debido a su gran 
semejanza con el anterior
84
. No obstante, sí citaremos los últimos tres versos por ser de 
gran interés para nuestro trabajo: 
[...] λῦλ δ᾿ ἱθέηη<ο ἥ>θσ πα<ξ>᾿ ἁγλὴ<λ> Φε<ξ>ζεθόλεαλ,  
ὥο κε πξόθ<ξ>σ<λ>  πέ<κ>ςε<η> ἕδξαο ἐο εὐαγέσ<λ>. 
 
Pero ahora vengo suplicante hacia la pura Perséfone, de modo que, benévola, me envíe hacia la 
morada de los puros. 
Como podemos observar, es en estas dos últimas laminillas donde se puede ver 
más clara la actitud del alma en esta nueva etapa en el Hades. Como señalaba 
Bernabé
85
, ambas son fórmulas de presentación ante seres del mundo infernal mucho 
más concretos que los simples guardianes que vigilaban la laguna de Mnemósine. El 
iniciado invoca a Perséfone no solo por ser la reina del inframundo, y por tanto una 
figura de peso en el Hades, sino también por ser la madre de Dioniso. Por eso es tan 
importante su presencia en estas inscripciones y por eso el iniciado debe procurar 
ganarse su favor, al igual que Orfeo, y llega como un suplicante hacia ella. Si el alma 
del iniciado busca la redención, debe limpiarse de la impureza que supone esa 
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naturaleza titánica. Por tanto, se presenta ante la reina del Hades con la esperanza de 
que ella le conceda el paso a sus dominios (a la morada de los puros) y de que le 
conceda el perdón por la muerte de su hijo, Dioniso. Pero el alma ya ha intentado 
liberarse antes de la muerte, mediante el culto, siendo siempre consciente de su doble 
naturaleza y de su destino
86
: 
Ἔξρνκαη ἐθ θνζαξ<῵λ> θνζαξά, ρζνλί<σλ> βαζίιεηα,  
 [...] θαὶ γὰξ ἐγὼλ ὑκ῵λ γέλνο ὄιβηνλ εὔρνκαη εἷκελ. 
ἀι<ι>ὰ κε Μν<ῖ>ξα ἐδάκαζ<ζ>ε {θαὶ ἀζάλαηνη ζενὶ ἄιινη}  
                                          [θαὶ ἀζζηεξνβιῆηα θεξαπλ<῵>λ.  
 
Vengo de entre los puros, pura reina de los subterráneos, […] también yo, en efecto, me jacto 




Sin embargo, no solo vemos la denominación de Perséfone como única 
divinidad infernal: en estas dos laminillas se hace referencia a Eubuleo. La presencia de 
este personaje  ha dado mucho de qué hablar y ha suscitado opiniones de toda índole
87
. 
Este epíteto, que viene a significar “el que aconseja bien”, aparece en muchos textos 
aplicado a Dioniso. Por ejemplo, en el Himno órfico a Perséfone, al que ya hemos 
recurrido con anterioridad, se hace referencia a la diosa como “madre del estruendoso y 
multifome Eubuleo.” Teniendo en cuenta las referencias dentro de la teogonía  órfica a 
Perséfone como madre de este dios, parece claro que este Eubuleo es Dioniso. También 
en el Himno a Baco trienal
88
 hallamos el epíteto Eubuleo aplicado a Dioniso: 
λπθηέξη᾿ Δὐβνπιεῦ, κηηξεθόξε, ζπξζνηηλάθηα, 
ὄξγηνλ ἄξξεηνλ, ηξηθπέο, θξύθηνλ Γηὸο ἔξλνο, 
 
Nocturno, Eubuleo, que lleva el mitra, que sacude el tirso, celebrante de misterios, indecible, 
de triple naturaleza, retoño oculto de Zeus.  
Además es mucho más determinante esta relación entre Eubuleo-Baco en el 
Himno a Dioniso
89
, en el que aparece como vástago de Zeus y Perséfone, al igual que en 
la teogonía órfica. 
Δὐβνπιεῦ, πνιύβνπιε, Γηὸο θαὶ Πεξζεθνλείεο 
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ἀξξήηνηο ιέθηξνηζη ηεθλσζείο, ἄκβξνηε δαῖκνλ. 
 
Eubuleo, muy prudente, engendrado por Zeus y Perséfone en lechos secretos, démon divino. 
Contamos, también, con el añadido del testimonio de Plutarco
90
 que ajeno al 
culto órfico también nos señala una posible advocación a Dioniso como Eubuleo: 
νἱ δὲ πάκπαλ ἀξραῖνη ὡο νὐδὲ ηνῦ ἗ξκνῦ δεόκελνλ ηὸλ Γηόλπζνλ αὐηὸλ Δὐβνπιῆ θαὶ ηὴλ 
λύθηα δη᾽ ἐθεῖλνλ <<εὐθξόλελ>> πξνζεῖπνλ. 
 
[...] y los muy antiguos nombraron al propio Dioniso, por no requerir de Hermes, Eubuleo, y 
por aquel a la noche <<la alegre>>. 
Todo esto parece quedar confirmado en un epígrafe del siglo III d. C, en el que 
se menciona un posible culto a Dioniso Eubuleo
91
. 
Sin embargo, como ya hemos indicado anteriormente, no todos opinan que 
Eubuleo sea Dioniso. También se usaba este epíteto para llamar a otras divinidades. 
Según algunos testimonios clásicos
92
, Eubuleo también es el nombre que se le da al 
porquerizo que presencia el rapto de Perséfone y que corre en busca de su madre 
Deméter para avisarla. También aparece ligado a los misterios eleusinos y se identifica 
bajo este epíteto a Zeus Ctonio junto a Deméter y Perséfone (Core)
93
. Por eso, hay quien 
ha visto en este epíteto de las laminillas a Zeus Ctonio bajo una advocación 
eufemística
94
. También fue identificado Hades como Eubuleo
95
. No obstante, en el caso 
de las laminillas, esta teoría suele rechazarse
96
  
Por lo tanto, todo apunta, en nuestra opinión, a que Dioniso sea Eubuleo, 
según muestran las fuentes indicadas. Casi todos los textos añadidos tratan a este 
Eubuleo como hijo de Perséfone, y por lo tanto, y más en el culto órfico, está claro que 
es Dioniso. Además, como señalaba Tortorelli
97
, esto es perfectamente posible si se 
tiene en cuenta que las laminillas estarían haciendo referencia a la “tríada infernal” 
Perséfone-Hades-Dioniso que podía observarse en la iconografía
98
. Además la mención 
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a Dioniso-Baco en nuestras láminas no es extraña, sobre todo en las inscripciones de 
este segundo grupo. Por eso mismo nos parece pertinente ahora añadir el texto de la 
laminilla A.2.5. En ella también se hace referencia a Dioniso, con el epíteto Eubuleo, 
acompañado de la coletilla Γηὸο ηέθνο y justo después de mencionar a la ρζνλί‹σλ› 
βαζίιεηα y a Δὔθιεεο (que como hemos visto, es Hades): 
Ἔξρεηαη ἐθ θνζαξ῵λ, θνζαξά ρζνλί‹σλ› βαζίιεηα,  
Δὔθιεεs Δὐβνπιεῦ ηε Γηὸο ηέθνο ἀγιαά, ἔρσ δὲ 
Μλεκνζύλεο ηόδε δ῵ξνλ ἀνίδηκνλ ἀλζξώπηζηλ
99
. 
Καηθηιία Σεθνπλδεῖλα, λόκση ἴζη δῖα γεγ῵ζα. 
 
Viene de entre los puros, pura reina de los subterráneos, Eucles y Eubuleo hijo glorioso de 
Zeus, tengo el regalo de Mnemósine, celebrado entre los hombres. Cecilia Secundina, ven 
convertida en diosa según lo establecen las leyes. 
Y, finalmente, nos reafirmamos en que Eubuleo sea Dioniso por el contenido 
de las laminillas A.2.4a-b, ya que en estas inscripciones se le menciona directamente 
como Baco: 
Νῦλ ἔζαλεο θαὶ λῦλ ἐγέλνπ, ηξηζόιβηε, ἄκαηη η῵ηδε.  
Δἰπεῖλ Φεξζεθόλαη ζ᾿ ὅηη Β<άθ>ρηνο αὐηὸο ἔιπζε. 
 
Ahora has muerto y ahora has nacido, tres veces feliz, en este día. Dile a Perséfone que el 
propio Baco te ha liberado. 
No debe extrañarnos que en los cultos mistéricos se nombre a las divinidades 
con otros nombres. De hecho, en un conocido texto de Hipólito de Roma
100
 donde se 
habla de los misterios eleusinos, encontramos a Perséfone llamada Brimó, y a su hijo 
(Dioniso) Brimos: 
λπθηὸο ἐλ ἖ιεπζῖλη ὑπὸ πνιιῶ ππξὶ ηει῵λ ηὰ κεγάια θαὶ ἄξξεηα κπζηήξηα Βνᾷ θαὶ θέθξαγε 
ιέγσλ· << ἱεξὸλ ἔηεθε πόηληα θνῦξνλ Βξηκὼ Βξηκόλ>>. 
 
Por la noche en Eleusis, bajo un gran fuego, mientras celebra los grandes e indecibles 
misterios, clama y grita diciendo: La señora ha parido un niño sagrado, Brimó ha parido a 
Brimos. 
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IV.2. Los personajes de Platón  
IV.2.1. Los jueces 
En el Hades dibujado por Platón los primeros personajes en aparecer son las 
almas. Un grupo muy numeroso de almas moran por el mundo de ultratumba esperando 
también una especie de destino que les será revelado por unos jueces. La actitud de las 
almas que aparecen en el mito platónico es muy distinta a la que muestran las laminillas. 
De una parte, el alma de Platón es pasiva, espera simplemente la decisión de los jueces, 
que según las acciones llevadas a cabo en vida les ordenarán tomar un camino u otro. 
En las láminas, el alma aún tiene una oportunidad sobre su propio destino y desempeña 
un papel activo. Platón, en cambio, narra que solo los jueces deciden qué deben hacer 
las almas. Son los primeros personajes que aparecen en el mito de Er, cuando este llega 
al mundo de ultratumba
101
. 
No debemos olvidar que en las laminillas, por el contrario, con los primeros 
seres con los que el alma se encontraba era con los θύιαθεο. No se habla de jueces, y 
quizá la única figura que aparezca en nuestras inscripciones con una función semejante 
sea Perséfone por las razones a las que hemos aducido anteriormente. Ella sería, en todo 
caso, la encargada de juzgar el comportamiento del alma
102
.  
La aparición de unos jueces en el Más Allá ya estaba en el imaginario popular 
griego: Hades había dividido su reino en tres partes y cada una de ellas estaba 
gobernada por un personaje mítico. Estos tres personajes, Minos, Radamántis y Éaco 
eran a su vez los jueces que decidían el destino de las almas según su comportamiento 
en vida. En el mito platónico no se específica quiénes son estos jueces, ni su número, 
pero sí parece claro que la presencia de estos personajes no es, ni mucho menos, 
invención de nuestro filósofo. 
  
IV.2.2. La Necesidad y Las Moiras: el ciclo de la metensomatosis 
Cuando las almas juzgadas se marchan de la pradera, llegan a un paraje donde 
desde los extremos de una luz espectral ven el huso de las Necesidad y junto a ella, a las 
tres Moiras. Cloto, Átropo y Láquesis son los nuevos personajes que aparecen en el 
mito de Er y son las encargadas de hacer que las almas elijan su nuevo destino para 
poder llevar a cabo un nuevo ciclo de metensomatosis: 
θαὶ ἰδεῖλ αὐηόζη θαηὰ κέζνλ ηὸ θ῵ο ἐθ ηνῦ νὐξαλνῦ ηὰ ἄθξα αὐηνῦ η῵λ δεζκ῵λ ηεηακέλα […] 
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ἐθ δὲ η῵λ ἄθξσλ ηεηακέλνλ ἀλάγθεο ἄηξαθηνλ, δη᾽ νὗ πάζαο ἐπηζηξέθεζζαη ηὰο πεξηθνξάο· 
[…] πέξημ δη᾽ ἴζνπ ηξεῖο, ἐλ ζξόλῳ ἑθάζηελ, ζπγαηέξαο ηῆο ἀλάγθεο, Μνίξαο, ιεπρεηκνλνύζαο, 




Y vieron allí mismo, en el centro de la luz, los extremos de las cadenas extendidos desde el 
mismo cielo. […] Desde los extremos estaba tendido el huso de la Necesidad, por el que 
giraban todas las esferas […]. Alrededor, a igual distancia la una de la otra, había tres mujeres, 
en un trono cada una: las Moiras, Láquesis, Cloto y Átropo, hijas de la necesidad, vestidas de 
blanco con cintas en la cabeza.  
 Debemos destacar aquí que muchos han visto la relación entre el pensamiento 
platónico-pitagórico con el órfico: los pitagóricos pensaban que el alma tenía una culpa 
que debía ser expiada. Dicha mancha no solo se limpiaba cumpliendo con una serie de 
preceptos morales en vida, sino también con la creencia de que el alma se reencarnaba 
sucesivamente hasta que lograba alcanzar el estado de absoluta pureza: el ciclo (θύθινο) 
de transmigración de las almas. Esta teoría es la que se desprende de este pasaje del 
mito de Er. Cuando las almas llegan al lugar en el que han hallado a la Necesidad y a 
sus hijas las Moiras, Láquesis, junto a un adivino que va dando instrucciones a las 
almas, reparte a cada una bajo sorteo su nuevo hado. Por lo tanto, cada una elige de 
manera fortuita un nuevo destino que las ayudará a completar su ciclo de 
reencarnaciones: 
ζθᾶο νὖλ, ἐπεηδὴ ἀθηθέζζαη, εὐζὺο δεῖλ ἰέλαη πξὸο ηὴλ Λάρεζηλ. πξνθήηελ νὖλ ηηλα ζθᾶο 
πξ῵ηνλ κὲλ ἐλ ηάμεη δηαζηῆζαη [...], ἀλαβάληα ἐπί ηη βῆκα ὑςειὸλ εἰπεῖλ· „ἀλάγθεο ζπγαηξὸο 
θόξεο Λαρέζεσο ιόγνο. Ψπραὶ ἐθήκεξνη, ἀξρὴ ἄιιεο πεξηόδνπ ζλεηνῦ γέλνπο ζαλαηεθόξνπ. 
νὐρ ὑκᾶο δαίκσλ ιήμεηαη, ἀιι᾽ ὑκεῖο δαίκνλα αἱξήζεζζε. [...] ηαῦηα εἰπόληα ῥῖςαη ἐπὶ πάληαο 




Así pues, una que vez que llegaban era necesario que marcharan seguidamente junto a 
Láquesis. Un profeta, primero, las ponía en fila […], tras subir a una alta tribuna dijo: “Esta es 
la palabra de Láquesis, la joven que es hija de la necesidad. Almas efímeras, he aquí el 
comienzo de otro  recorrido caduco, de naturaleza mortal. A vosotras no os tocará en suerte un 
demon, sino que vosotras vais a elegir un demon […]”. Tras haber pronunciado dichas palabras 
lanzó los lotes hacia la multitud y cada uno cogió el que había caído junto a él. 
Para muchos este ciclo de metensomatosis también se cumple en el culto 
órfico, pues en la laminilla A.2.2, el alma dice: “Volé desde el ciclo de terrible e 
insoportable dolor” (θύθινπ δ᾽ ἐμέπηαλ βαξππελζένο ἀξγαιένην). El término θύθινο 
empleado en esta laminilla ha dado mucho de qué hablar y es el que hace que en 
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muchos estudios se afirme que los órficos creían que las almas debían reencarnarse para 
limpiar su culpa, lo que demostraría la coincidencia entre el orfismo y el platonismo en 
lo tocante a la metensomatosis. Bien es cierto que en muchos textos neoplatónicos
105
 sí 
que se utiliza dicho término para hacer referencia al ciclo de las transmigraciones. De 
hecho, el filósofo Proclo
106
 es un buen ejemplo de ello. En uno de sus comentarios a las 
obras platónicas, asocia el término griego θύθινο al pensamiento órfico, y ve en él una 
clara referencia a la concepción de las reencarnaciones sucesivas del alma. El ciclo solo 
se completaría una vez hallada la liberación de esa prisión que es el cuerpo: 
Μία ζσηεξία ηῆο ςπρῆο αὕηε παξὰ ηνῦ δεκηνπξγνῦ  
πξνηείλεηαη ηνῦ θύθινπ ηῆο γελέζεσο ἀπαιιάηηνπζα θαὶ ηῆο  
πνιιῆο πιάλεο θαὶ ηῆο ἀλελύηνπ δσῆο  
[…], πᾶζαλ δὲ ηὴλ ςπρὴλ εἰο ηὴλ εὐδαί- 
κνλα πεξηάγνπζα δσὴλ ἀπὸ ηῆο πεξὶ ηὴλ γέλεζηλ πιάλεο,  
ἧο θαὶ νἱ παξ' ᾿Οξθεῖ ηῶ Γηνλύζῳ θαὶ ηῇ Κόξῃ  
ηεινύκελνη ηπρεῖλ εὔρνληαη,  
θύθινπ η' ἂλ ιήμαη θαὶ ἀλαπλεύζαη θαθόηεηνο.  
 
Esta es la única salvación del alma que es ofrecida por el demiurgo y que libera del ciclo de la 
generación, del gran errar y de la interminable vida. [...] lleva toda el alma hacia la vida feliz 
lejos del errar de la generación, que desean obtener los que con Orfeo son iniciados en Dioniso 





 señalaba que esta interpretación de θύθινο como el ciclo de la 
metensomatosis en el ideario órfico podría ser bastante verosímil si tenemos en cuenta 
el uso del verbo ἐμέπηαλ en la laminilla A.2.2. Recuerda a la metáfora usada por 
Plutarco
109
 en la consolación a su esposa por la muerte de su hija, cuya alma salía 
volando como la de un pájaro y así se liberaba de la cárcel que era su cuerpo. 
 Sin embargo, en nuestra opinión, no es este el significado de θύθινο en las 
laminillas. Los órficos, al igual que Platón y otros muchos filósofos, ya consideraban 
válida la dicotomía entre ζ῵κα y ζῆκα
110
, pero si lo hicieron influidos por los 
pitagóricos no puede darse por sentado. Sea como fuere, el pensamiento órfico sí era 
consciente de que el cuerpo era una tumba para el alma, y de que para poder alcanzar su 
objetivo, el alma, el elemento divino alejado de la naturaleza titánica, debía expiar su 
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culpa y desprenderse del cuerpo. Pero el significado de θύθινο en esta laminilla ha 
suscitado diversas interpretaciones: hay quien piensa que se referiría a un círculo real
111
, 
dibujado en el suelo, propio de los ritos dionisiacos, del que el iniciado debía escapar de 
un salto, para así alejar a los démones
112
. Con lo cual θύθινο se referiría a un ritual 
practicado en el culto órfico. Otra interpretación posible es la de ver este término con el 




 ya hacía referencia a un ciclo 
que conformaba la vida del ser humano y al que este estaba sujeto durante toda su 
andadura por el mundo, basándose en la misma concepción cíclica del paso del tiempo: 
κάζε, ὡο θύθινο η῵λ ἀλζξσπείσλ ἐζηὶ πξεγκάησλ, πεξηθεξόκελνο δὲ νὐθ ἐᾷ αἰεὶ ηνὺο αὐηνὺο 
εὐηπρέεηλ. 
 
[…] comprende que existe un ciclo de los asuntos humanos y que, al girar, no permite que 
siempre los mismos sean felices.  
Por tanto, si nos atenemos a esta última interpretación, el iniciado estaría 
refiriéndose simplemente al transcurrir de su propia vida. Además correspondería a la 
visión del universo que nos muestra Platón, pues θύθινο es el círculo cósmico en cuyo 
centro se haya la Ἀλάγθε y cuya función es unir el mundo. Dicho círculo rige el 
nacimiento y muerte de los seres humanos, por ello es conocido como θύθινο δῳδηαθόο 
o θύθινο γαιαμίαο. En las laminillas, el alma huye de este θύθινο porque aspira a un 
mundo eterno, a su inmortalidad y pureza, y dicho θύθινο solo le ofrece pesares. Es la 
idea cíclica del universo y así es como lo muestra Platón al describir cómo estaban 
organizadas Ἀλάγθε y Μνίξα dentro de la luz brillante que encuentran las almas al 
llegar a la pradera: 
ηνῦ ζθνλδύινπ θύζηλ εἶλαη ηνηάλδε: ηὸ κὲλ ζρῆκα νἵαπεξ ἡ ηνῦ ἐλζάδε, λνῆζαη δὲ δεῖ ἐμ ὧλ 
ἔιεγελ ηνηόλδε αὐηὸλ εἶλαη, ὥζπεξ ἂλ εἰ ἐλ ἑλὶ κεγάιῳ ζθνλδύιῳ θνίιῳ θαὶ ἐμεγιπκκέλῳ 
δηακπεξὲο ἄιινο ηνηνῦηνο ἐιάηησλ ἐγθένηην ἁξκόηησλ, θαζάπεξ νἱ θάδνη νἱ εἰο ἀιιήινπο 
ἁξκόηηνληεο, θαὶ νὕησ δὴ ηξίηνλ ἄιινλ θαὶ ηέηαξηνλ θαὶ ἄιινπο ηέηηαξαο. ὀθηὼ γὰξ εἶλαη ηνὺο 
ζύκπαληαο ζθνλδύινπο, ἐλ ἀιιήινηο ἐγθεηκέλνπο, θύθινπο ἄλσζελ ηὰ ρείιε θαίλνληαο, λ῵ηνλ 
ζπλερὲο ἑλὸο ζθνλδύινπ ἀπεξγαδνκέλνπο πεξὶ ηὴλ ἠιαθάηελ· [...] θπθιεῖζζαη δὲ δὴ 
ζηξεθόκελνλ ηὸλ ἄηξαθηνλ ὅινλ κὲλ ηὴλ αὐηὴλ θνξάλ, ἐλ δὲ ηῶ ὅιῳ πεξηθεξνκέλῳ ηνὺο κὲλ 
ἐληὸο ἑπηὰ θύθινπο ηὴλ ἐλαληίαλ ηῶ ὅιῳ ἠξέκα πεξηθέξεζζαη, [...] ζηξέθεζζαη δὲ αὐηὸλ ἐλ 
ηνῖο ηῆο ἀλάγθεο γόλαζηλ. ἐπὶ δὲ η῵λ θύθισλ αὐηνῦ ἄλσζελ ἐθ᾽ ἑθάζηνπ βεβεθέλαη Σεηξῆλα 
ζπκπεξηθεξνκέλελ, θσλὴλ κίαλ ἱεῖζαλ, ἕλα ηόλνλ: ἐθ παζ῵λ δὲ ὀθηὼ νὐζ῵λ κίαλ ἁξκνλίαλ 
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La naturaleza de la tortera era de la siguiente clase: su forma era precisamente como las de 
aquí, pero según lo que contó era necesario considerarla como si en una gran vértebra cóncava 
y tallada en hueco se hallase ajustada continuamente otra más pequeña, como los toneles que se 
ajustan unos dentro de otros, y así una tercera, una cuarta y otras cuatro más. En efecto, ocho 
eran las vértebras encajonadas unas en otras, mostrando sus bordes por arriba como círculos, 
conformando la superficie de una sola vértebra que se prolongaba a través del huso […] el huso 
giraba dando vueltas entero con el mismo movimiento, pero en el todo que daba vueltas, los 
siete círculos interiores giraban suavemente en el sentido contrario al de la totalidad. [...] Y 
sobre, desde lo alto de cada uno de los círculos se encontraba una sirena que daba vueltas 
alrededor, emitiendo una sola voz en un mismo tono; de todas las ocho voces que había, sonaba 
juntamente una sola armonía.
115
 
Platón, por tanto, conecta esa concepción circular del universo con la de la 
transmigración de las almas, ya que las Moiras instan a las almas a tomar un nuevo hado 
que las traerá a la vida una y otra vez hasta que limpien su falta. Nos parece, en efecto, a 
pesar de todas las posibles interpretaciones señaladas, que el término θύθινο en la 
laminilla A.2.2 se está refiriendo al transcurrir de la propia vida y no al ciclo de 
metensomatosis. Ni en nuestras inscripciones, ni en otros textos órficos a los que hemos 
podido acceder, encontramos dicho término utilizado para hacer una clara referencia a la 
transmigración de las almas. Tampoco encontramos razones para pensar que en el culto 
órfico los iniciados tuvieran que sufrir otro ciclo de metensomatosis: el propio 
transcurrir de la vida es el ciclo de profundo pesar, y el orfismo, como religión 
mistérica, ofrecería la liberación del mismo, la salvación. Además la actitud del iniciado 
es clara, sabe que ya se ha liberado y que no tiene nada que temer. De hecho, un 
fragmento órfico
116
 nos hace decantarnos aún más por esta interpretación, pues mientras 
que las almas de las aves al morir, no van al Hades, sino que revolotean por el aire hasta 
que encuentran otro cuerpo, las almas de los hombres van directamente al Más Allá: 
Αἱ κὴλ δὴ ζεξ῵λ ηε θαὶ νἰσλ῵λ πηεξνέλησλ 
ςπραὶ ὃη᾽ἀίμσζη, ιίπεη δέ κηλ ἱεξὸο αἱώλ, 
η῵λ νὔ ηηο ςπρὴλ παξάγεη δόκνλ εἰο Ἀίδαν, 
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ἀιι‟ αὐηνῦ πεπόηεηαη ἐηώζηνλ, εἰο ὃ θελ αὐηὴλ 
ἄιιν ἀθαξπάδεη κίγδελ ἀλέκνην πλνῆηζηλ∙ 
ὁππόηε δ‟ ἄλζξσπνο πξνιίπεη θάνο ἠειηνην, 
ςπρὰο ἀζαλάηαο θαηάγεη Κπιιήληνο ἗ξκῆο 
γαίεο ἐο θεπζκ῵λα πειώξηνλ. 
 
Cuando las almas de las fieras y de los pájaros alados se precipitan, y los abandona la sagrada 
vida, nadie conduce a su alma hacia la casa de Hades, sino que revolotea por ahí, inútil, hasta 
que otro la arrebata, juntamente con el soplo del viento. Pero cuando el ser humano deja la luz 

























V. EL JUICIO: PREMIOS Y CASTIGOS 
 
V.1. Premios y castigos en el ideario órfico 
Ya hemos explicado
 
que en el culto órfico existía la creencia de que el alma 
tenía una culpa que expiar, que el cuerpo era su tumba
117
 y que para liberarse debía 
aprender en vida y llevar una existencia correcta dentro de unos preceptos rituales 
concretos. El mito de la creación del ser humano, dentro de la propia teogonía órfica, 
explicaba de dónde venía esa culpa y cuál era la naturaleza del hombre: Zeus fulminó 
con su rayo a los Titanes que habían asesinado a su hijo. De la mezcla de sangre y 
ceniza nació el ser humano, en cuya naturaleza se encuentra una parte titánica y otra 
divina. El iniciado ya era consciente de esta dualidad, conocía la esencia de su 
naturaleza y sabía,  por lo tanto, que estaba emparentado con la estirpe de los dioses: su 
parte titánica, en cambio, había sido castigada con la fulminación del rayo, hecho que 
está recogido en varias laminillas, como por ejemplo A.2.1a-b: 
Ἔξρνκα<η> ἐ<θ> θνζαξ<῵λ> θνζαξά, ρζνλί<σλ> βαζίιεηα,  
Δὖθιε θαὶ Δὐβνπιεῦ θαὶ  ζενί δαίκνλεο ἄιινη· 
θαί γὰξ ἐγὼλ ὑκ῵λ γέλν<ο> εὔρνκαη ὄιβην<λ> εἷλαη. 
πν<η>λὰ<λ> δ᾿ ἀληαπέηεηζ᾿ ἔξγσ<λ> ἕλεθα νὔηη δηθα‹ί›σλ 
εἴηε κε Μν<ῖ>ξα ἐδάκαζαην εἴηε θαὶ ἀζζηεξνβιῆη<α> θ<ε>ξαπλ῵λ 
λῦλ δ᾿ ἱθέηη<ο ἥ>θσ πα<ξ>᾿ ἁγλὴ<λ> Φε<ξ>ζεθόλεαλ,  
ὥο κε πξόθ<ξ>σ<λ>  πέ<κ>ςε<η> ἕδξαο ἐο εὐαγέσ<λ>. 
 
Vengo de entre los puros pura, reina de los subterráneos, 
Eucles, Eubuleo y demás démones inmortales 
También yo, en efecto, me jacto de ser de vuestra estirpe dichosa.  
Y he sufrido el castigo por causa de hechos injustos 
ya me sometió la Moira, ya el que lanza rayos desde los astros. 
Pero ahora vengo suplicante hacia la pura Perséfone,  
de modo que, benévola, me envíe hacia la morada de los puros. 
¿Pero qué pasaba una vez que el alma del iniciado llegaba al Hades? ¿Qué le 
esperaba en el Más Allá? A partir del siglo IV a. C la concepción sobre el Hades y sobre 
la vida después de la muerte parece cambiar. Hemos comentado
118
 que, en los poemas 
homéricos, el alma simplemente vagaba por el mundo de ultratumba y no se tenía una 
idea tan profunda de la naturaleza de la ςπρή como la que plantearían posteriormente 
                                                 
117 
Sobre la creencia órfica del cuerpo como una tumba hasta la concepción  platónica, remitimos a 
Bernabé (2011) 115-145. 
118 
Vid. Supra, p. 5. 
46 
 
Platón u otros filósofos. No obstante, parece que siempre se ha tenido claro que ciertas 
acciones impías debían recibir su correspondiente castigo y en la mitología 
conservamos muchos casos: Sísifo, Tántalo, las Danáides, Ixión, Atlas... Incluso en el 
Más Allá, existía un lugar para castigar a los Titanes: el Tártaro. Sin embargo, por 
alguna razón aún no conocida, se extendió la idea de que el ser humano tenía una culpa 
que suponía la impureza de su alma. Por lo tanto, debía pagar un castigo por ello, ya no 
solo durante la vida, si no también después de la muerte. Arranca así en el pensamiento 
religioso griego la idea de una impureza original que mancha la naturaleza del hombre y 
que hace que la vida sea un suplicio, un castigo, del que solo puede escaparse con la 
muerte. Así, la idea del castigo que los dioses infligen a un personaje mítico por un acto 
de ὕβξηο se extiende al ser humano. Lo ilustraremos mejor viendo este fragmento de 
Empédocles
119
, en el que el filósofo griego, como hemos visto en el ideario órfico, 
entiende que el alma del ser humano tiene un origen divino, pero el κίαζκα, la mancha y 
la impureza la dominan y por ello debe purificarse y sufrir un castigo. Para el filósofo la 
mejor manera de expiar esa culpa es mediante un ciclo de reencarnaciones. 
ἔζηηλ ᾿Αλάγθεο ρξῆκα, ζε῵λ ςήθηζκα παιαηόλ, 
ἀίδηνλ, πιαηέεζζη θαηεζθξεγηζκέλνλ ὅξθνηο 
εὖηέ ηηο ἀκπιαθίεηζη θόλση θίια γπῖα κηήλεη, 
λείθεη ζ᾿ ὅο θε ἐπίνξθνλ ἁκαξηήζαο ἐπνκόζζεη, 
δαίκνλεο νἵηε καθξαίσλνο ιειάραζη βίνην, 
ηξίο κηλ κπξίαο ὧξα. ἀπὸ καθάξσλ ἀιάιεζζαη, 
θπνκέλνπο παληνῖα δηὰ ρξόλνπ εἴδεα ζλεη῵λ 
ἀξγαιέαο βηόηνην κεηαιιάζζνληα θειεύζνπο. 
Αἰζέξηνλ κέλ γάξ ζθε κέλνο πόληνλδε δηώθεη, 
[…] 
Τ῵λ θαὶ ἐγὼ λῦλ εἰκη, θπγὰο ζεόζελ θαὶ ἀιήηεο, 
λείθεη καηλνκέλση πίζπλνο. 
 
Hay un oráculo de la Necesidad, un viejo decreto de los dioses, eterno, sellado con extensos 
juramentos; cuando alguien ensucia sus miembros con sangre por sus faltas o quien, debido al 
Odio, errado, jura en falso, estos, démones a los que les ha tocado en suerte una longeva vida, 
por treinta mil estaciones vagar  lejos de los Bienaventurados, naciendo a lo largo del tiempo 
bajo todo tipo de figuras mortales, que cambian  los penosos rumbos de la vida. Pues el rigor 
del éter los empuja  hacia el mar; […] También yo soy ahora uno de estos, huyendo de los 
dioses y vagabundo, por haber confiado en el furioso Odio. 
Así, pensamos que esta nueva concepción del ser humano como un ente 
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impuro que guarda en lo más profundo de su naturaleza una conexión con la divinidad 
favoreció el nacimiento de los cultos mistéricos, pues estos no solo apelaban a la 
religiosidad individual lejos del concepto de la tradición religiosa de la πόιηο (aunque 
no incompatible), sino que también la realización de estos rituales conllevaba la 
salvación del iniciado en el Más Allá, o por lo menos, una nueva vida alejada del ámbito 




ὄιβηνο ὅζηηο ἰδὼλ θεῖλ' εἶζ' ὑπὸ ρζόλ'·  
νἶδε κὲλ βίνπ ηειεπηάλ,  
νἶδελ δὲ δηόζδνηνλ ἀξράλ.  
 
¡Dichoso el que, tras haber observado aquello (los misterios), va bajo tierra: conoce el fin de la 
vida y conoce el comienzo ofrecido por Zeus! 
Además, la visión de los cultos mistéricos como una forma de salvación, 
perduró siglos después, tal y como podemos ver en la obra De legibus
121
de Cicerón: 
Atticus: Excipis credo illa quibus ipsi initiati sumus. 
Marcus: Ego vero excipiam. Nam mihi cum multa eximia divinaque videntur Athenae tuae 
peperisse atque in vitam hominum attulisse, tum nihil meilus illis mysteriis, quibus ex agresti 
immanique vita exculti ad humanitatem et mitigati sumus, initiaque ut appellantur ita re vera 
principia vitae cognovimus, neque solum cum laetitia vivendi rationem accepimus, sed etiam 
cum spe meliore moriendi. 
 
Ático: Exceptúas, creo, aquellos saberes en los que nosotros mismos fuimos iniciados. 
Marco: Sí, los voy a exceptuar. Pues, aunque a mí me parece que tu Atenas ha engendrado 
muchas cosas extraordinarias y divinas y que las ha traído a la vida de los hombres, sin 
embargo, nada me parece mejor que esos misterios en los que desde una vida salvaje y cruel 
nos hemos cultivado hacia la civilización y nos hemos calmado, y como se llaman iniciaciones, 
así por estas cosas hemos conocido en realidad los principios de la vida, y no solo hemos 
aprendido un método para vivir con alegría, sino también para morir con una esperanza mejor. 
Para el filósofo romano, los misterios han civilizado al hombre, es decir, que 
lo han salvado de un origen oscuro, primitivo y, como él mismo lo caracteriza, agresti 
immanique (salvaje y cruel). Pero los misterios no solo te proporcionan la salvación 
mediante sus preceptos rituales, sino que la realización de estos contribuye a que el 
tránsito de la vida sea feliz y esté lleno de alegría. Esta misma idea de salvación es la 
que puede verse reflejada en el texto de las laminillas.  
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El orfismo, ateniéndonos a lo que puede leerse en las inscripciones analizadas, 
garantiza la salvación del alma del iniciado; de hecho, la actitud que refleja cuando ha 
llegado al Hades es de calma y tranquilidad. Partiendo de esta premisa, sería ilógico que 
el alma tuviera miedo de ser castigada cuando llegara la hora de su muerte. Por el 
contrario, las almas que vemos reflejadas en las laminillas órficas no tienen miedo de 
ningún juez (como los que se encuentra Er en el mito platónico), ni parecen temer 
ningún otro tipo de castigo. Una vez en el Hades, el alma es consciente de que se ha 
librado de su cuerpo, y por tanto de su culpa; sabe que puede optar a su salvación y 
recuperar por completo su condición divina, morar con los dioses, pues ya ha recorrido 
una vida conforme al ritual órfico y, tras la muerte, ha sido capaz de recordar lo 
aprendido. Así se nos hacía saber en la laminilla A.1.1, cuando una  vez que se le dan las 
instrucciones al alma, se le dice: 
Καὶ δὴ θαὶ ζὺ πηὼλ ὁδόλ ἔξρεα‹η› ἅλ ηε θαὶ ἄιινη 
κύζηαη θαὶ βάρρνη ἱεξὰλ ζηεὶρνπζη θιε‹ε›ηλνί. 
 
Y también, de hecho, tú, tras haber bebido, te irás por la sagrada vía por la que también los 
otros iniciados y Bacos ilustres avanzan. 
 
También se recoge esta idea en A.2.2: 
ὄιβηε θαί καθαξηζηέ, ζεὸο δ᾽ἔζεη ἀληὶ βξνηνῖν. 
 
¡Oh tú dichoso y bienaventurado! Serás dios en vez de mortal. 
Y si cabe alguna duda de que el alma se halla en una completa dicha tras la 
muerte, y que por lo tanto, no parece estar en actitud de temer ninguna condena, 
analizaremos las laminillas A.2.4a y A.24b
122
. Nos hemos referido a ellas con 
anterioridad, pero las estudiaremos ahora con más precisión, centrándonos sobre todo en 
el término ηξηζόιβηνο: 
Νῦλ ἔζαλεο θαὶ λῦλ ἐγέλνπ, ηξηζόιβηε, ἄκαηη η῵ηδε.  
Δἰπεῖλ Φεξζεθόλαη ζ᾿ ὅηη Β‹άθ›ρηνο αὐηὸο ἔιπζε. 
ηαῦξνο εἰο γάια ἔζνξεο. 
αἶςα εἰο γ‹ά›ια ἔζνξεο 
θξηόο εἰο γάια ἔπεζ‹εο›. 
νἶλνλ ἔρεηο εὐδ‹α›ίκνλα ηηκὴ‹λ› 
θἀπ<η> κέλεη ζ‟ ὑπὸ γῆλ ηέιεα ἅζζαπεξ ὄιβηνη ἄιινη <ηειένληαη>. 
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Ahora has muerto y ahora has nacido, tres veces feliz, en este día. Dile a Perséfone que el 
propio Baco te ha liberado. Toro, te lanzaste hacia la leche. Rápidamente te lanzaste hacia la 
leche; carnero te caíste en la leche. Tienes vino, feliz recompensa, y te aguardan bajo tierra los 
sagrados ritos que los demás dichosos celebran. 
Las laminillas describen a un iniciado que es “tres veces dichoso” 
(ηξηζόιβηνο). La muerte le ha traído el fin de la vida marcada por una culpa que le 
impedía la completa felicidad. Pero lo ha hecho renacer, lo ha liberado (ἔιπζε) y por lo 
tanto le espera una nueva vida, un nuevo destino alejado de la culpa y de la mancha que 
supone el cuerpo: el alma irá  bajo tierra, nacerá con una naturaleza divina tras haber 
dejado su condición mortal y humana. Por lo tanto, y como ya señaló Ricciardelli
123
, el 
alma ha abandonado la vida de los humanos y “renace” en la muerte para unirse con el 
resto de los dichosos o bienaventurados
124
. Por lo tanto, es un indicio de que el iniciado 
estaba seguro de que después de seguir las indicaciones, pronunciar las contraseñas y 
postrarse ante Perséfone (o incluso con el perdón directo del propio Baco) conseguiría 
la salvación.  
El vocabulario utilizado en las laminillas, la referencia al iniciado como 
ηξηζόιβηνο u ὄιβηνο aparece en muchos contextos en los que quiere señalarse que el 
iniciado ha alcanzado todos los conocimientos que el culto le ofrece
125
 y así nos lo 




θεῖλνη βξνη῵λ, νἳ ηαῦηα δεξρζέληεο ηέιε 
κόισζ᾿ ἐο Ἅηδνπ∙ ηνῖζδε γὰξ κόλνηο ἐθεῖ  
δῆλ ἔζηη, ηνῖο δ᾿ ἄιινηζη πάλη᾿ ἔρεηλ θαθά. 
 
¡Tres veces dichosos serán aquellos de los mortales que tras haber mirado estos misterios 
vengan hacia el Hades. Pues solo a estos les es posible vivir allí, en cambio, a los demás sufrir 
todos los males. 
Lo que salva al iniciado es el conocimiento que ha aprendido en vida. El saber 
inculcado es lo que hace que pueda completar su misión en el Hades y son las laminillas 
únicamente un recordatorio de aquello que ha aprendido para que pueda completar su 
viaje y alcanzar sus objetivos. La idea de que el conocimiento es la salvación del 
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hombre, lo que le acerca a su naturaleza divina, ya aparecía en Empédocles
127
: 
Ὄιβηνο, ὃο ζείσλ πξαπίδσλ ἐθηήζαην πινῦηνλ, 
δεηιὸο δ',  ὧη ζθνηόεζζα ζε῵λ πέξη δόμα κέκειελ. 
 
Dichoso, el que se procuró una riqueza de pensamientos divinos, y miserable a quien solo le 
interesa una oscura opinión  sobre los dioses. 
De hecho, hay quien ha justificado el uso en las laminillas de ηξηζόιβηνο como 
la característica que define al iniciado no solo por haber hallado dicho conocimiento, 




 este hecho no 
era una pura casualidad, teniendo en cuenta que otros cultos mistéricos remitían a ciclos 
de reencarnaciones que eran múltiplos de tres o incluso a otras teorías filosóficas en la 
que tres períodos o ciclos afectaban a la vida del ser humano
130
.  
No obstante, no puede asegurarse, como también hemos señalado con 
anterioridad, que el orfismo contemplara entre sus preceptos la idea de la 
metensomatosis, aunque bien es verdad que el término ηξηζόιβηνο se relaciona con ella. 
En nuestra opinión, en cambio, podría tomarse como un simple intensificador
131
 al igual 
que ocurre en el caso de Hermes Trimegistos
132
. El status de dicha del iniciado se lo ha 
traído la muerte y la liberación del cuerpo. 
Por lo tanto, no parece adivinarse en las laminillas que el iniciado deba 
enfrentarse a ningún juicio en los términos descritos por Platón. Nadie mide las acciones 
del alma ni, según su comportamiento, se le ordena que tome un camino u otro. El 
destino parece ser el mismo: la vía de los dichosos, el camino de los seres divinos. El 
alma del iniciado es ηξηζόιβηνο y está liberada, ha expiado en vida su culpa; así que no 
tiene sentido la celebración de ningún juicio. Quizá sea Perséfone el único ser del Hades 
que tiene la función de “juzgar” al alma, pues ella, es la única que puede reconocer al 
iniciado y ofrecerle el perdón. Pero las laminillas nos reflejan que el iniciado ya es 
consciente de que nadie emitirá ningún juicio sobre su conducta, y que nadie lo 
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castigará. Perséfone solo lleva a cabo el reconocimiento de ese status de pureza. 
La presencia de los jueces no se encuentra en ningún texto órfico. Solo puede 
hablarse de un pasaje similar al descrito por Platón en unos versos del Papiro de 
Bolonia
133
, analizado por Setaioli. Por el estilo en el que está escrito, este testimonio 
órfico se ha datado en torno al siglo II/III d. C., aunque algunos han intentado ubicarlo 
en época helenística
134
. Sea como fuere, y a pesar de que han existido voces 
discrepantes
135




] θαθῆη δ᾿ ὑ[πό]εηθνλ ἀλάγθεη 
θ]αῖ  ἀλαηδέε[ο] ἀιιὰ παιαηῆο 
θ]αὶ ἀγελνξίεο ιειαζέζ[ζ]αη 
]νο ἀλαΐμαζ[α π]αξέζηε 
] ἑηέξαο ἑηέξσζελ ἰνύζ[α]ο 
] ηνλ ἀπὸ ρζνλὸο ἤιπζν[λ] ἄιιαη 
]λ ὁδὸο εὔδηνο νὐδὲ θαὶ αὐ[η]ὴ 
]ο ζθεηέξεο γε κὲλ ἦ[ελ] ἄκείλσλ  
]ν ἀλείξζε ρεηξὶ ηάιαληα  
ἀξ]εξόηα κῦζ[ν]λ ἔλεηκελ  
] ἐπε[ί]ζεην δ[α]ίκνλν[ο ὀκθῆη 
]ο ζεὸ[ο] [.]λ ἀθνύσ[λ 
]α[                  ] αθεξν  
 
] Cedieron a la malévola necesidad 
] y los desvergonzados, pero de la anterior 
] y al haberse olvidado del valor 
] y tras haberse lanzado, se colocó 
] a otras que vienen del otro lado 
] de la tierra llegaron las otras 
] un camino tranquilo, pero no este 
] era mejor que el suyo 
] con la mano alzaba la balanza 
] la palabra adecuada distribuía  
] obedecía a la voz divina, el dios al oír
137
. 
Como vemos, la escatología del Más Allá que ofrece este poema es muy 
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similar a la platónica: parece describirse las dos vías, una que baja y otra que sube, por 
las que el alma debe pasar según se determine en el juicio al que será sometida. No 
obstante, al no encontrar más referencias a un juicio ni a los jueces en otros textos 
órficos, ni siquiera en las propias laminillas, consideramos que se trata de un texto que 
recoge la tradición seguida por poetas y filósofos como Platón y que, por tanto, se aleja 
de la tradición órfica. No solo porque para ellos estos textos tenían un carácter 
sagrado
138
, sino porque también debemos tener en cuenta que en época helenística e 
imperial, el pensamiento filosófico griego tendió a unificarse. Corrientes filosóficas que 
hasta ahora habían planteado doctrinas diversas terminan por converger en una sola. Es 
lo que se conoce como el sincretismo o eclecticismo filosófico, y desde el trabajo de 
Dillon
139
, será el punto de partida del futuro neoplatonismo. Así pitagorismo, 
platonismo, aristotelismo... se funden en un solo pensamiento
140
. Por tanto, no sería 
extraño que este texto de época tardía y en tonos en los que no hemos hallado ningún 
otro texto considerado órfico, esté influido por esta nueva concepción de la filosofía, y 
tenga más del moralismo platónico (o neoplatónico) que de la esencia del orfismo más 
primitivo. Además la existencia de la laminilla A.2.6, también nos resulta un referente 
para pensar que el papiro de Bolonia no refleje la esencia del pensamiento órfico. Esta 
inscripción quizá sea el texto órfico que con más claridad nos muestra la ausencia de 
castigos en el Hades. Aquí podemos leer claramente que el iniciado no es castigado, y 
que además pronuncia unas contraseñas que le garantizan la entrada en las sagradas 
praderas donde habitan Perséfone y los demás dichosos.  
ζύκβνια• Ἀλ‹δ›ξηθεπαηδόζπξζνλ. Ἀλδξηθεπαηδόζπξζνλ.  
Βξηκώ· Βξηκώ. εἴζηζ‹η› ἱεξὸλ ιεηκ῵λα. Ἄπνηλνο γὰξ ὁ κύζηεο. 
 
Señales: Andricepedortiso. Andricepedotirso.  
Brimó. Brimó. Entra en la pradera sagrada, pues el iniciado en los misterios no tiene castigo. 
Como vemos el κύζηεο debe utilizar unas contraseñas. La importancia de las 
contraseñas en el ámbito de los misterios ha sido ampliamente estudiada por A. 
Bernabé
141
. Solo señalaremos que era una práctica muy importante y extendida en estos 
ámbitos religiosos, pues estos cultos mistéricos solo estaban reservados para sus 
miembros e iniciados. Nadie más podía saber qué se enseñaba o qué prácticas se 
llevaban a cabo durante sus cultos. Por lo tanto, se requería de una contraseña para 
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conocer la exclusividad del que la pronunciaba. Solían ser palabras  o expresiones 
breves que recogían las creencias del iniciado
142
 o nombres que hacían referencia a las 
divinidades infernales
143
. En el caso de los misterios eleusinos conservamos un texto de 
Clemente de Alejandría
144
, donde el filósofo nos dice cuál era el supuesto ζύλζεκα 
(símbolo) que debían pronunciar los iniciados en este culto mistérico: 
θἄζηη ηὸ ζύλζεκα ἖ιεπζηλίσλ κπζηεξίσλ ἐλήζηεπζα, ἔπηνλ ηὸλ θπθε῵λα, ἔιαβνλ ἐθ θίζηεο, 
ἐξγαζάκελνο ἀπεζέκελ εἰο θάιαζνλ θαὶ ἐθ θαιάζνπ εἰο θίζηελ.  
 
Estas son las señales de los misterios eleusinos: Ayuné, bebí del ciceón, cogí del cesto tapado, y 
después de haber trabajado (actuado) lo deposité en el cesto estrecho y del cesto estrecho en la 
canasta. 
 No es extraño, en efecto, que también deba usarse una contraseña para lograr 
la salvación en el Hades, pues es esto lo que diferencia a un simple mortal de un 
iniciado: este conoce los secretos que le han sido revelados durante su aprendizaje y 
tiene un trato especial ante las divinidades infernales, y solo Perséfone (o Baco) lo 
reconocerán y le concederán o no el privilegio de la vida en la muerte
145
.  
Muchos textos nos hablan de la importancia y de las ventajas de los ζύκβνια o 
ζύλζεκα. Sabemos que eran usadas por los pitagóricos
146
 pero todavía Fírmico 
Materno
147
 en el siglo IV de nuestra era, nos habla de ellas: 
Libet nunc explanare quibus se signis vel quibus symbolis in ipsis superstitionibus miseranda 
hominum turba cognoscat. Habent enim propia signa, propia responsa, quae illis in istorum 
sacrilegiorum coetibus diaboli tradidit disciplina. 
 
Nos place ahora explicar con qué signos o símbolos se vale esta miserable turba de hombres en 
tales supersticiones para conocerse. Pues tienen sus propios signos, sus propios oráculos, los 
que les transmitió una disciplina del demonio en las reuniones de estos sacrilegios. 
O incluso Plutarco
148
 nos las menciona en el ámbito de la muerte y el Más 
Allá, en la consolación a su esposa: 
θαὶ κὴλ ἃ η῵λ ἄιισλ ἀθνύεηο, νἳ πείζνπζη πνιινὺο ιέγνληεο ὡο νὐδὲλ νὐδακῇ ηῶ δηαιπζέληη 
θαθὸλ νὐδὲ ιππεξόλ ἐζηηλ, νἶδ᾽ ὅηη θσιύεη ζε πηζηεύεηλ ὁ  πάηξηνο ιόγνο θαὶ ηὰ κπζηηθὰ 
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ζύκβνια η῵λ πεξὶ ηὸλ Γηόλπζνλ ὀξγηαζκ῵λ, ἃ ζύληζκελ ἀιιήινηο νἱ θνηλσλνῦληεο. 
 
Y además lo que has oído de otros que persuaden a muchos diciendo que, para quien ha 
muerto, no existe en ninguna parte ni mal, ni tristeza, sé que te lo impide el creer la doctrina de 
nuestros padres y los símbolos místicos de las celebraciones en honor de Dioniso que 
conocemos los que hemos compartido y los que somos cómplices unos con otros.  
Por lo tanto, son estos ζύκβνια los que hacen que el iniciado, tras su muerte, 
alcance su objetivo en el Hades: la salvación y la inmortalidad del alma. El iniciado  ha 
expiado su culpa en vida, como señalaba la laminilla A.2.1a-b. Sólo aspira a la 
aceptación de Perséfone para seguir el camino de los ὄιβηνη y así alcanzar una muerte 
feliz: 
πν<η>λὰ<λ> δ᾿ ἀληαπέηεηζ᾿ ἔξγσ<λ> ἕλεθα νὔηη δηθα‹ί›σλ. 
 Y he sufrido el castigo por causa de hechos injustos. 
 
V.2. Premios y castigos en el ideario platónico 
Continuaremos ahora nuestra exposición centrándonos en el texto platónico. El 
panorama expuesto por Platón en el mito de Er es bastante diferente al órfico. Ya 
sabemos que, efectivamente, en el mito platónico sí encontramos un juicio
149
. El alma 
de los difuntos es totalmente pasiva, espera la decisión de los jueces y no posee unas 
directrices que la lleven directamente hacia la salvación. Al contrario, el alma, en el 
mejor de los casos, persigue cumplir otro ciclo de metensomatosis. En este fragmento, 
Láquesis y el profeta dan las instrucciones necesarias para que las almas sepan qué 
deben hacer: 
<< […] νὐρ ὑκᾶο δαίκσλ ιήμεηαη, ἀιι᾽ ὑκεῖο δαίκνλα αἱξήζεζζε. πξ῵ηνο δ᾽ ὁ ιαρὼλ πξ῵ηνο 
αἱξείζζσ βίνλ ᾧ ζπλέζηαη ἐμ ἀλάγθεο. ἀξεηὴ δὲ ἀδέζπνηνλ, ἣλ ηηκ῵λ θαὶ ἀηηκάδσλ πιένλ θαὶ 
ἔιαηηνλ αὐηῆο ἕθαζηνο ἕμεη. αἰηία ἑινκέλνπ· ζεὸο ἀλαίηηνο>>. ηαῦηα εἰπόληα ῥῖςαη ἐπὶ πάληαο 
ηνὺο θιήξνπο […] ηῶ δὲ ἀλεινκέλῳ δῆινλ εἶλαη ὁπόζηνο εἰιήρεη. κεηὰ δὲ ηνῦην αὖζηο ηὰ η῵λ 
βίσλ παξαδείγκαηα εἰο ηὸ πξόζζελ ζθ῵λ ζεῖλαη ἐπὶ ηὴλ γῆλ, πνιὺ  πιείσ η῵λ παξόλησλ, εἶλαη  




« […] A vosotras no os tocará en suerte un demon, sino que vosotras vais a escoger un demon. 
Que el primero al que le toque en suerte, elija el primero su vida, a la que se unirá por 
necesidad. La virtud no tiene dueño; cada uno poseerá más o menos de ella según lo que la 
honre o la desprecie. La responsabilidad es del que escoge: la divinidad es inocente». Tras 




 R. 617e1-e6; 618a2-a6. 
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haber pronunciado dichas palabras lanzó los lotes hacia todas […] al que lo cogía le quedaba 
claro su turno de elección. Después de esto, (el profeta) puso de nuevo en tierra ante ellos los 
modelos de vidas, muchos más de los que estaban presentes, y eran de todas clases: había en 
efecto toda clase de vidas animales y humanas. 
Platón hace hincapié en la libre elección del hombre: la divinidad no 
interviene, es la propia alma quien escoge según la suerte. Además, de entre las 
escogidas, el alma podía reencarnarse en cualquier ser vivo (como los animales) o en un 
hombre de cualquier condición social o moral. Las enfermedades, la pobreza, la 
riqueza... estaban equilibradas en todos los hados elegidos, de manera que, cada nueva 
reencarnación llevaba consigo tanto momentos felices como infelices: 
ηπξαλλίδαο ηε γὰξ ἐλ αὐηνῖο εἶλαη, ηὰο κὲλ δηαηειεῖο, ηὰο δὲ θαὶ κεηαμὺ δηαθζεηξνκέλαο θαὶ εἰο 
πελίαο ηε θαὶ θπγὰο θαὶ εἰο πησρείαο ηειεπηώζαο· εἶλαη δὲ θαὶ δνθίκσλ ἀλδξ῵λ βίνπο, ηνὺο κὲλ 
ἐπὶ εἴδεζηλ θαὶ θαηὰ θάιιε θαὶ ηὴλ ἄιιελ ἰζρύλ ηε θαὶ ἀγσλίαλ, ηνὺο δ᾽ ἐπὶ γέλεζηλ θαὶ 
πξνγόλσλ ἀξεηαῖο, θαὶ ἀδνθίκσλ θαηὰ ηαῦηα, ὡζαύησο δὲ θαὶ γπλαηθ῵λ. ςπρῆο δὲ ηάμηλ νὐθ 
ἐλεῖλαη δηὰ ηὸ ἀλαγθαίσο ἔρεηλ ἄιινλ ἑινκέλελ βίνλ ἀιινίαλ γίγλεζζαη· ηὰ δ᾽ ἄιια ἀιιήινηο ηε 




Entre ellas había tiranías, unas que habían llegado hasta el final, otras deshechas a medio camino 
y acabadas en penurias, en destierro y en mendicidad. Había también vidas de hombres notables, 
unos por su aspecto y por su belleza y también por su fuerza y vigor en la lucha, otros por sus 
linajes y méritos de sus antepasados. También las había de hombres oscuros y, de la misma 
manera, de mujeres. En estas, no existía ningún rango del alma debido a que se volvía 
necesariamente diferente al elegir uno u otro modelo vida. Pero lo demás estaba mezclado, entre 
sí, con riquezas y penurias, con enfermedades y con salud y otras, incluso, en sus términos 
medios. 
Platón hereda además la concepción del aprendizaje en vida que hemos 
comentado: el ser humano debe aprender, si quiere llevar una vida conforme a ciertos 
preceptos morales. Estos lo ayudarán a elegir siempre el camino más correcto y 
acertado, y probablemente, sea lo más conveniente para cumplir con el menor número 
de transmigraciones posible. La competencia moral, por tanto, te permite elegir un 
modo de vida más adecuado: 
ἔλζα δή, ὡο ἔνηθελ, ὦ θίιε Γιαύθσλ, ὁ πᾶο θίλδπλνο ἀλζξώπῳ, θαὶ δηὰ ηαῦηα κάιηζηα 
ἐπηκειεηένλ ὅπσο ἕθαζηνο ἡκ῵λ η῵λ ἄιισλ καζεκάησλ ἀκειήζαο ηνύηνπ ηνῦ καζήκαηνο θαὶ 
δεηεηὴο θαὶ καζεηὴο ἔζηαη, ἐάλ πνζελ νἷόο η᾽ ᾖ καζεῖλ θαὶ ἐμεπξεῖλ ηίο αὐηὸλ πνηήζεη δπλαηὸλ 
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Allí, según parece, querido Glaucón, residía todo el peligro para el hombre, y por esto es 
necesario encargarse, principalmente, de que cada uno de nosotros, olvidándonos del resto de las  
cosas aprendidas, busquemos y aprendamos de esta enseñanza, si es posible descubrir y 
encontrar quién lo hará capaz y diestro en reconocer una vida buena y mala y para elegir la mejor 
dentro de lo posible, siempre y en cualquier parte.  
 
 Sin embargo, la trasmigración no parece ser el único destino de las almas de los 
difuntos. Platón nos habla de una serie de premios y castigos que se le ofrecen al alma, 
tras ser juzgada, según su comportamiento en vida. Es decir, que el juicio no solo 
consiste en discernir qué camino debe tomar el alma, sino que puede recibir un premio y 
un castigo. De los premios, concretamente no da mucha cuenta nuestro filósofo; 
imaginamos que puede estar relacionado con la finalización del ciclo de 
metensomatosis. No obstante, sí que profundiza algo más en los castigos: para Platón 
las almas pueden llegar a sufrir tormentos corporales además de cumplir con otro ciclo 
de reencarnaciones. Así lo describe el filósofo ateniense cuando expone el caso del 
tirano Ardieo: 
ὁ δὲ Ἀξδηαῖνο νὗηνο ηῆο Πακθπιίαο ἔλ ηηλη πόιεη ηύξαλλνο ἐγεγόλεη, ἤδε ρηιηνζηὸλ ἔηνο εἰο 
ἐθεῖλνλ ηὸλ ρξόλνλ, γέξνληά ηε παηέξα ἀπνθηείλαο θαὶ πξεζβύηεξνλ ἀδειθόλ, θαὶ ἄιια δὴ 
πνιιά ηε θαὶ ἀλόζηα εἰξγαζκέλνο, ὡο ἐιέγεην.  <<[…] ἐθεῖλόλ ηε θαηείδνκελ ἐμαίθλεο θαὶ 
ἄιινπο—ζρεδόλ ηη αὐη῵λ ηνὺο πιείζηνπο ηπξάλλνπο· ἦζαλ δὲ θαὶ ἰδη῵ηαί ηηλεο η῵λ κεγάια 
ἡκαξηεθόησλ—νὓο νἰνκέλνπο ἤδε ἀλαβήζεζζαη νὐθ ἐδέρεην ηὸ ζηόκηνλ, ἀιι᾽ ἐκπθᾶην ὁπόηε 
ηηο η῵λ νὕησο ἀληάησο ἐρόλησλ εἰο πνλεξίαλ ἢ κὴ ἱθαλ῵ο δεδσθὼο δίθελ ἐπηρεηξνῖ ἀληέλαη. 
ἐληαῦζα δὴ ἄλδξεο, ἔθε, ἄγξηνη, δηάππξνη ἰδεῖλ, παξεζη῵ηεο θαὶ θαηακαλζάλνληεο ηὸ θζέγκα, 
ηνὺο κὲλ δηαιαβόληεο ἦγνλ, ηὸλ δὲ Ἀξδηαῖνλ θαὶ ἄιινπο ζπκπνδίζαληεο  ρεῖξάο ηε θαὶ πόδαο 
θαὶ θεθαιήλ, θαηαβαιόληεο θαὶ ἐθδείξαληεο, εἷιθνλ παξὰ ηὴλ ὁδὸλ ἐθηὸο ἐπ᾽ ἀζπαιάζσλ 
θλάκπηνληεο, θαὶ ηνῖο ἀεὶ παξηνῦζη ζεκαίλνληεο ὧλ ἕλεθά ηε θαὶ ὅηη εἰο ηὸλ Τάξηαξνλ 
ἐκπεζνύκελνη ἄγνηλην>>. [...] θαὶ ηὰο κὲλ δὴ δίθαο ηε θαὶ ηηκσξίαο ηνηαύηαο ηηλὰο εἶλαη, θαὶ αὖ 




Y este Ardieo en una ciudad de Panfilia había sido tirano, hacía ya mil años atrás, tras haber 
matado a su anciano padre, a su hermano mayor y tras haber cometido otras muchas acciones 
impías, según contaban. “[…] Vimos, de repente, a este y a otros —tiranos casi en su mayoría; 
también algunos particulares que habían cometido grandes faltas— a los cuales, cuando ya 
pensaban que iban a subir, no los admitía la abertura, sino que mugía cuando alguno de los que 
eran incurables por su malicia o el que no había pagado su pena suficientemente intentaba 
subir. Entonces, —dijo— unos hombre salvajes, que veíamos envueltos en llamas, que estaban 
presentes y percibían ese sonido, se los llevaban a unos cogiéndolos por en medio, y a Ardieo y 
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a otros, tras haberles atado las manos, los pies y la cabeza y haberlos derribado y desollado, los 
arrastraban fuera del camino, los desgarraban en unos aspálatos e indicaban a los que estaban 
presentes por qué motivo y hacia qué lugar los llevarían para arrojarlos al Tártaro”. […] Tales 
eran las penas y algunos castigos, y también tales eran las recompensas que les correspondían. 
Como vemos, Ardieo había hecho actos atroces en vida: matar a su padre y a 
su hermano, entre otros crímenes. Por ello, sufre en el Hades el castigo de que una de 
las aberturas que iba hacia arriba, cuando intentaba subir, no lo recibía. Por el contrario, 
lo escupía y emitía terribles sonidos. Tras la llegada de unos ἄλδξεο ἄγξηνη, sufría una 
serie de castigos corporales que acababan por provocar la desmembración de su cuerpo.  
Este hecho no es algo exclusivo del texto platónico. El imaginario griego está 
plagado de castigos de esta clase, como ya hemos mencionado: recordemos que el 
castigo de Ixión, tras haber asesinado a su suegro, el rey Deyoneo y tras haber 
traicionado la confianza de Zeus, es girar sin cesar sobre una rueda envuelta en llamas, 




En definitiva, la visión del Más Allá que nos ofrece Platón posee algunos 
puntos comunes con la que se mostraba en las laminillas órficas. Sin embargo y tras el 
análisis del mito de Er, hay una diferencia radical: el difunto, según nuestro filósofo, 
encuentra una respuesta en forma de premio o castigo según la conducta que haya 
llevado en vida. Por lo tanto, es posible, que el alma encuentre un destino aterrador al 
fin de su vida. Por el contrario, en las laminillas órficas el iniciado tiene clara su 
salvación, ninguna idea de castigo se contempla en ellas. Es cierto que no puede 
negarse, como hemos venido comentando, la similitud de algunos elementos comunes 
en ambas escatologías, pero también existen otros elementos dentro del texto platónico 
que son completamente diferentes a los analizados en las laminillas. Ninguna mención 
hacen las laminillas órficas a este tipo de castigos para el alma del iniciado. Tan solo 
existen dos textos órficos que hablan de estos castigos, el Papiro de Derveni
155
 y un 
fragmento órfico: 
ἐλ Ἅη]δνπ δεηλ[ὰ 
ρξε[ζηε]ξηαδνκ[ε                                            ].νη.ε[ 
ρξεζ[η]εξηάδνλ[ηαη                         ].[.]. . . . . .[. .]η 
αὐηνῖο πάξηκελ [εἰο ηό κα]ληεῖνλ ἐπεξ[σ]ηήζ[νληεο, 
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η῵κ καληεπνκέλσλ [ἕλ]εθελ, εἱ ζέκη[ο . . .] . . εδα  [    ηὰ 
ἐλ Ἅη]δνπ δεηλὰ. ηί ἀπηζηνῦζη; νὐ γηλώζ[θνληεο ἐ]λύπληα  
νὐδὲ η῵λ ἄιισκ πξαγκάησλ ἕθαζ[ηνλ], δηὰ πνίσλ ἂλ 
παξαδεηγκάησκ π[η]ζηεύνηελ; ὐπὸ [ηῆο ηε] ἁκαξη<ί>εο 
θαὶ [η]ῆο ἄιιεο ἡδνλ[ῆ]ο λεληθεκέλ[νη, νὐ] καλζ[άλν]πζηλ 
νὐδὲ] πηζηεύνπζη, ἀ[πη]ζηίε δὲ θἀκα[ζίε ηὸ αὐην• ἢγ γὰξ 
κὴ κα]λζάλσζη κὴ[δ]ὲ  γηλώ[ζ]θσζ[η  νὐθ ἔζηηλ ὅπσο 
πηζηεύζνπ]ζηλ θαὶ ὁξ[῵ληεο ἐλύπληα ... 
Los peligros en el Hades... consultamos un oráculo... consultan un oráculo... Para ellos 
asistiremos al oráculo a preguntar a causa de lo que ha sido profetizado, si es lícito no creer en 
los terrores de Hades
156
. ¿Por qué no creen ellos? Si no comprenden los ensueños ni cada uno 
de los demás hechos, ¿por medio de qué modelo creerían? Vencidos por el error y también por 
otro placer, no aprenden ni creen, y la sospecha y la ignorancia son una misma cosa. Pues si no 
aprenden ni conocen, no hay modo de que crean incluso aunque ven los ensueños. 
En el fragmento órfico
157
 se nos dice: 
oἱ κέλ θ᾽ εὐαγέσζηλ ὑπ᾽ αὐγαο ἠειίνην 
αὖηηο ἀπνθζίκελνη καιαθώηεξνλ νἶηνλ ἔρνπζηλ 
ἐλ θαι῵η ιεηκ῵λη βαζύξξννλ ἀκθ᾽ Ἀρέξνληα, 
(…) 
νἱ δ᾽ ἄδηθα ξέμαληεο ὑπ αὐγαο ἠειηνην 
ὑβξηζηαὶ θαηάγνληαη ὑπὸ πιάθα Κσθπηνῖν 
Τάξηαξνλ ἐο θξπόεληα. 
Quienes han sido puros bajo los rayos el sol, una vez que han fallecido, alcanzan un destino 
más grato en el hermoso prado, junto al Aqueronte de profunda corriente.  
(…) 
Los que obraron contra la justicia bajo los rayos del sol, réprobos, son descendidos junto al 
llano del Cocito, al gélido Tártaro.  
Tanto en uno como otro es clara la referencia a castigos para aquellos que no 
han obrado con justicia, y en este punto también es incuestionable la coincidencia con el 
pasaje de Platón. No obstante, dichos textos están refiriéndose a los seres humanos que 
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no solo no han expiado su culpa, sino que han seguido actuando de manera reprobable, 
por lo tanto son textos que se refieren al destino de los no iniciados. Por contra, el 
destino de los iniciados en el culto órfico era agradable, no había lugar en él para 
castigos, ni castigados, sino para el sosiego y la dicha eterna
158
. El iniciado lograba 
recuperar su divinidad tras la muerte.  El propio Platón opinaba así en su obra Fedón
159
, 
donde, nos mostraba que para un órfico era el iniciado el que habitaba con los dioses, 
pues había expiado todas sus faltas, y en cambio los que no habían sido iniciados en 
estos misterios si sufrían un destino cruel y terrible en el Hades: 
Καὶ θηλδπλεύνπζη θαὶ νἱ ηὰο ηειεηὰο ἡκῖλ νὗηνη θαηαζηήζαληεο νὐ θαῦινί ηηλεο εἶλαη, ἀιιὰ η῵η 
ὄληη πάιαη αἱλίηηεζζαη, ὅηη ὃο ἂλ ἀκύεηνο θαὶ ἀηέιεζηνο εἰο Ἅηδνπ ἀθίθεηαη ἐλ βνξβόξση 
θείζεηαη, ὁ δὲ θεθαζαξκέλνο ηε θαὶ ηεηειεζκήλνο ἐθεῖζε ἀθηθόκελνο κεηὰ ζε῵λ νἰθήζεη. 
 
Y puede ser que esos que nos instituyeron en los misterios no sean individuos ineptos, sino que 
en verdad, se diga enigmáticamente desde hace tiempo que quien profano y no iniciado llegue 
al Hades yacerá en el fango, pero el que vaya purificado y también sea un iniciado, al llegar, 
habitará allí en compañía de los dioses.   









Todo lo que hemos estudiado a lo largo de nuestro trabajo nos ha dejado una 
idea clara: Platón no era órfico. No negaremos la existencia de similitudes entre la 
escatología órfica y la platónica, pero pensamos que no por dichas semejanzas debe 
considerarse que nuestro filósofo siguiera creencias órficas.  A nuestro entender, Platón 
se vale de ciertos elementos pertenecientes a este culto mistérico para cambiarlos y 
formular con ellos sus tesis filosóficas. Sí que es verdad que orfismo y platonismo 
parten de una misma idea: la inmortalidad del alma pero la finalidad es totalmente 
diferente. No debemos olvidar que lo que pretendía conseguir nuestro filósofo era 
educar a buenos ciudadanos para que así el gobierno y el funcionamiento de la πόιηο 
fuera el correcto. Por ello, la idea de expiar una culpa gracias a un comportamiento 
recto y ejemplar era la más adecuada para lanzar su mensaje. Sin embargo, para Platón, 
la limpieza del alma se forjaba bajo sucesivas reencarnaciones hasta alcanzar el nivel 
del filósofo, un hecho completamente ajeno a la escatología órfica.  
Después de todo lo que hemos analizado, no hemos encontrado razones para 
pensar que los órficos creyeran en la idea de la transmigración de las almas. Más bien, 
tras estudiar el texto de las laminillas, entendemos todo lo contrario: para el órfico la 
salvación del alma residía en el cumplimiento de los preceptos rituales en vida, y es el 
mismo trascurso de esta (y no de ningún ciclo de reencarnaciones) lo que se definiría en 
muchas de nuestras inscripciones como θύθινο. Así se explicaría que el alma del 
difunto se presentara ante Perséfone sin miedo o que incluso tuviera la certeza de que el 
propio Baco la había perdonado.  
La existencia de castigos en ambas escatologías es clara, sobre todo tras haber 
analizado, en el caso de los textos órficos, el Papiro de Derveni y los fragmentos 
seleccionados. No obstante, entendemos que dichos castigos solo estaban contemplados 
para los no iniciados, pues el κύζηεο estaba libre de todo castigo tras llegar al Hades: el 
aprendizaje y la correcta realización de ciertos preceptos rituales los libraban de este 
destino. Además la idea de unos castigos que tienen lugar en el mundo de ultratumba 
para aquellos que han cometido algún delito de ὕβξηο (y por lo tanto que han obrado de 
forma negativa) ya estaba presente en el imaginario griego en los castigos a los que son 
sometidos algunos personajes míticos como Ixión.  
El iniciado gozaba de un status privilegiado. Por ello el orfismo y otros cultos 
mistéricos ofrecían al hombre una nueva forma de ver y vivir la religión distinta a la 
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tradición pero no incompatible con ella. En el caso del orfismo, el adecuado 
cumplimiento de diversos actos rituales y el aprendizaje otorgaban la salvación, Platón 
lo sabía, y a pesar de aprovechar ideas órficas para configurar su propio discurso, critica 
precisamente la “exclusividad” conseguida por la vía “fácil”, a través del acto ritual: en 
el libro II de la obra que hemos estudiado, a saber, la República, nuestro filósofo 
arremete contra los órficos tachándolos de adivinos y charlatanes. Y no solo eso, 
también critica que ofrezcan al ser humano la salvación como una borrachera 
sempiterna (κέζελ αἰώληνλ)
160
 sentados en la misma mesa que las divinidades, por el 
simple hecho de haber cumplido favorablemente con insignificantes sacrificios. Es un 
claro reproche al culto órfico
161
. Para el filósofo griego no hay nada más denigrante que 
esa salvación que los cultos mistéricos ofrecen al ser humano mediante la iniciación y el 
aprendizaje de sus rituales, pues no olvidemos que también Platón espera que las almas 
regresen a su condición divina pero a través de la ἄζθεζηο: 
[…] βίβισλ δὲ ὅκαδνλ παξέρνληαη Μνπζαίνπ θαὶ ὆ξθέσο, Σειήλεο ηε θαὶ Μνπζ῵λ ἐθγόλσλ, 
ὥο θαζη, θαζ᾽ ἃο ζπεπνινῦζηλ, πείζνληεο νὐ κόλνλ ἰδηώηαο ἀιιὰ θαὶ πόιεηο, ὡο ἄξα ιύζεηο ηε 
θαὶ θαζαξκνὶ ἀδηθεκάησλ δηὰ ζπζη῵λ θαὶ παηδηᾶο ἡδνλ῵λ εἰζη κὲλ ἔηη δ῵ζηλ, εἰζὶ δὲ θαὶ 
ηειεπηήζαζηλ, ἃο δὴ ηειεηὰο θαινῦζηλ, αἳ η῵λ ἐθεῖ θαθ῵λ ἀπνιύνπζηλ ἡκᾶο, κὴ ζύζαληαο δὲ 
δεηλὰ πεξηκέλεη. 
 
[…] o presentan un revoltijo de libros de Museo y Orfeo, hijos de Selene y de las Musas, según 
dicen, de acuerdo con los cuales sacrifican convenciendo no solo a particulares sino también a 
ciudades de que pueden tener la liberación y purificación de sus crímenes, no solo en vida, sino 
también  tras haber muerto, por medio de ritos y juegos placenteros, a los que llaman misterios, 
que nos liberan de los males de allí; pero a los que no han realizado estos sacrificios les 
aguardan cosas terribles. 
Y estas mismas críticas vuelve a hacerlas nuestro filósofo en numerosos 
pasajes de este mismo diálogo
162
. 
Además, también es necesario tener en cuenta que todos los testimonios 
aducidos por Platón para presentar sus consideraciones sobre el alma y su destino en el 
Más Allá son más similares a textos de Píndaro, Empédocles u otros filósofos y poetas 




Todos los fragmentos del corpus órfico que han llegado hasta nosotros son 
                                                 
160
 R. 363d2. 
161
 R. 364e5-365a3. 
162
 Cf. R. 363c1-e5; 364b6-c8.   
163
 Men. 81b. 
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testimonios indirectos insertados en obras de autores muy influidos por el platonismo; 
de esta manera es muy difícil desligar la influencia de la filosofía posterior de la 
verdadera esencia del orfismo. Por ello, en nuestra opinión, las laminillas son el testigo 
más directo del culto órfico, y un estudio pormenorizado de las mismas en comparación 
con dichos fragmentos es una de las mejores maneras de conocer el orfismo, como 
hemos intentado en este trabajo. 
De tal modo, y tras haber realizado nuestro estudio comparativo ateniéndonos 
a la información ofrecida por las laminillas, determinamos que los motivos realmente 
órficos son los siguientes. El iniciado es consciente de que su cuerpo es una cárcel y de 
que debe expiar la culpa heredada por su naturaleza titánica para que así su alma, su 
verdadera esencia (su parte divina), pueda salvarse tras la muerte. Para ello, debe 
aprender y seguir los rituales que el culto órfico enseñaba. En el momento de la muerte, 
el alma tiene unas instrucciones claras y debe encontrar la laguna de Mnemósine para 
beber de sus aguas y recordar todo lo aprendido en vida (sin acercarse a la fuente en la 
que crecía un ciprés blanco). Una vez en la laguna, el iniciado no halla a unos jueces 
que premien o castiguen su comportamiento; por el contrario, pronuncia unas 
contraseñas ante unos guardianes que le ofrecen el privilegio de beber de dichas aguas. 
En la mayoría de los casos, las almas esperan la decisión de Perséfone (a sabiendas de 
que van a obtener su perdón) y alguna ya afirma que el propio Baco la ha perdonado. 
Nada se dice de que el alma deba completar un nuevo ciclo de vida. El iniciado es “tres 
veces dichoso” (ηξηζόιβηνο) porque ha logrado la salvación y podrá avanzar por la 
sagrada vía para reunirse con el resto de iniciados y recuperar su esencia divina. 
Por lo tanto, consideramos que la naturaleza del texto órfico ofrecido por las 
laminillas es distinta a la que Platón nos muestra, pues mientras que en uno hallamos lo 
que pensamos que podríamos calificar de consuelo para el alma tras la muerte, en Platón 
encontramos la justificación de una teoría moral y política, mediante la cual nuestro 
filósofo pretende demostrar cómo la filosofía es el único camino para el correcto 
funcionamiento del Estado, y que por tanto, el aprendizaje de la virtud, del Bien, debe 
ser lo primordial para la formación del ser humano. Pensamos, pues, que ciertas ideas y 
teorías de nuestro filósofo se han considerado órficas erróneamente. Durante años se ha 
mirado al orfismo bajo la visión de Platón (y viceversa), sin tener en cuenta la clara 
diferencia que existe entre ambas formas de pensamiento.  
En nuestra opinión, el estudio de las escatologías órfica y platónica nos 
muestra claramente la línea que separa al filósofo del orfismo y nos lleva a la 
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conclusión de que aún se sabe muy poco de este culto mistérico. A modo de resumen, 
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FIGURA 4: Epígrafe con mención a Eubuleo 
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